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Prefacio y agradecimientos

Nada mas cierto que los lugares comunes. Como cuando nos
dicen que una tesis no se hace sino que nace. En realidad su
nucleo regente estd dentro de nosotros, donde desde siempre
ha estado su impulso generador. Y se esta gestando hasta su
propio momento de revelacidn: casi como todo acto creativo
vital. Tan sencilla, como un parto inmaculado, aparece toda
la idea, con las partes de su continuum casi completas y un
caracter pugnante, irremisible, determinante, no del todo
inocente sino intencional: desvela, purifica, da sentido y
perspectiva a algo que antes era un desempefio finito o una
profesion.

Asumir esta carga no es cosa de opcidén porque viene casi
asignada no sé por qué procesos extravolitivos, con el
impetu de un compromiso largo que se convierte en
experiencia. Afortunadamente, se nos acerca en un momento
insospechado y, no obstante, de madurez. En lo personal, se
me acercd sobre todo para exonerarme de mi tesis de
Maestria: un empefilo que yo no reconoceria mas que dentro del
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“fervorosos” agradecimientos de mi tesis de Maestria
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esposa -Estela Beltran Morales, que estuvo presente en este
intento- procedi durante el prolongado tiempo de mi
Doctorado casi solo. Bendita sea la soledad del caminante
que Tfomenta una conciencia; la que, 1incluso yo, pude
comprender y asimilar. Asi fue como se me form6é la idea de
que hay dos tipos de personas en la vida, cuando menos en la

mia: las constantes impertinentes y las significativas.
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constante acto de presencia para entorpecer nada mas vy
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huella durante la realizaciéon de esta tesis y, de ahi, mi
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de mi tesis.
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la Grecia “interior” de Apostolos Apostoldpoulos. Después de
enviarme esta obra, mi madre procuré la otra parte
bibliografica, sin la cual la tesis no hubiera sido posible
por falta de fuentes primarias: los dos volumenes de los
Estudios de Zéssimos Lorentzatos y, mas tarde, el estudio de
Lambros Kamperidis y La vida lirica de Angelos Sikelianos.
Estaba viajando, me acuerdo, camino al monasterio de Emyalon,
en Peloponeso, cuando soné el celular y era ella la que
feliz, contenta y solidaria me comunicaba que ya contaba con
mi material primario. No sélo por eso sino también porque a

ella se debe, quisiera dedicar este trabajo a mi madre.

Otra de las presencias significativamente relacionadas con
este desempefio, a quien me gustaria nombrar con todo el
carifio que cabe en mi corazén, con agradecimiento Yy
compromiso humanista, es mi hijo Carlitos. Fue casi mi Unico
confidente a quien le contaba los logros, fracasos, dudas y

debilidades de mi empefio, tanto académico como profesional,



durante estos ultimos cuatro afos. Mas alla de todo
parentesco, lo que quisiera reafirmar y agradecerle es la fe
que me dio y le dio a nuestro cédigo: la mdsica y nuestros

paseos culturales domingueros.

Aunque en este orden, quisiera abrir un apartado muy
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quienes iIntenté varias de las i1deas que aqui aparecen.

Entre mis alumnos, incluiria a mis pequefios confidentes de
todos los miércoles, que los vi crecer ya adolescentes: a
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por su amor y confianza en mi y en mi trabajo cuando apenas
abria mis primeros pasos como profesionista en la sociedad

mexicana.
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pocos amigos que, mientras vivia en Grecia, no tuve que
inventar: a Giorgos Mandrekas y a Sivylla Logotheti-
Psalidas quienes me han permitido la 1lusion de continuidad
con mis referencias griegas: las del tiempo efectivo y

afectivo.



Donde el logos gravita. A manera de Introduccion

El trato de dos autores maximos para las letras griegas
contemporéaneas, Zéssimos Lorentzatos y Angelos Sikeliands,
equivale a plantear la iInstancia formativa de una literatura
situada, no en el contexto de su actualidad/modernidad, sino
en una tradiciéon que parte de la relectura de los clasicos
para pasar por la tradicion mistica/teosofica y llegar, en su
continuum, a la universalidad mitica-iniciatica de la funcion

originaria de la literatura.

Definir los términos de una literatura didactica, pese a los
malentendidos y el demérito que el término ha recibido de
parte de la critica “ilustrada”, se observa en el discurso de
los dos humanistas griegos, quienes, casi a contracorriente,
Ilevan el logos heredado a sus raices en comunion con el
legado universal-mistico expresado por el pensamiento mitico,

extra-historico y meta-conceptual.

Por supuesto, los usos y abusos de la herencia racionalista
y, luego, positivista de los ultimos siglos del pensamiento
occidental han distanciado el planteamiento de los términos
mitico-metafisicos, reconocidos en nuestro discurso en la
confluencia de cOdigos promiscuos pero organicos bajo la
consigna de Unidad y el logos holistico, que no deja de ser

ensayistico, de los autores griegos.

La confluencia de cbédigos no soOlo se refiere a la
compatibilidad de los discursos inevitablemente irregulares,
sino también a la convergencia, lIlamese unidad, de toda

manifestacion artistica; en particular, literatura y pintura.



Esta ultima perspectiva reciproca, por cierto abusada en sus
intenciones por los técnicos de la lengua, late como sustrato
que recorre el desarrollo de nuestro discurso, replantea
latentemente el origen y la funcidén inicial de la literatura
y disputa el valor “simbolico” de las claves recurrentes en
Holderlin y de las representaciones pictoricas y graficas en
William Blake.

Para el caso del poeta aleman, se insiste en el cuarteto de
“Lo imperdonable”, del que detenidamente se ocupd Zéssimos
Lorentzatos, como nucleo de una problemdtica que rompe
esencialmente con la apreciaciéon y la lectura que Heidegger
en algun momento propuso en la embriaguez de su ontologia.
Paralelamente y para el caso de William Blake se toma una
vertiente critica ya planteada, la de un poeta con conciencia
religiosa des-secularizada, vista desde la perspectiva de
Zéssimos Lorentzatos con el apoyo ancilar del discurso de
Angelos Sikelianods.

Entre 1la complejidad de 1los elementos propuestos, hemos
establecido nuestras prioridades académicas a partir del
discurso de los dos humanistas griegos que ocupan toda la
primera parte del presente desempefio. De manera aun mas
clara, dirifamos que nuestro objetivo prioritario se consolida
y se legitima en la intencidén de dar a conocer un discurso
desconocido en México por el obstaculo del idioma y, por su
filiacion meta-conceptual, metahistérica, desconocido en

Grecia.

Sin embargo, aparte de la primera intenciéon de dar a conocer
estas dos corrientes complementarias de pensamiento a un

publico de lectores hispanohablantes, consideramos como



aportacion valiosa el proyecto de una actualizacion de la
literatura, no en las rupturas histéricas entre generaciones
sino en la continuidad de sus origenes rebautizada en la
sucesion de tradiciones que, desde siempre, han apelado a una
valoraciéon holistica desviada en los avatares del pensamiento

moderno y contemporaneo.

En estos términos, consideramos  muy importante que
Lorentzatos, pensando en la poesia de Holderlin y de Blake,
escribié ensayo, y que el mejor Sikelianés desde Ila
perspectiva ensayistica, como reafirmaria Lorentzatos, se
expresa en su poesia. Inclusive, si nos guiamos por géneros,
los mejores ensayos de Sikeliandés son los poéticos aun
versando sobre lirica o sobre filosofia.

De tal forma, la tercera de las aportaciones —aparte de la de
dar a conocer el pensamiento de dos humanistas griegos Yy
reproponer la conciencia de un “centro perdido”, en voz de
Lorentzatos- reside en dejar Tfluir reciprocamente, en un
marco comparativo, Tilosofia y Ilirica: ver reflejar |lo
indecible de la razéon filosofica en el logos lirico de
Holderlin y de Blake; también, de manera reversiva, ver la
parte mistica de lo unzeigen lirico hacerse conciencia, punto
de reflexidon filoséfica que comunica a tedricos aparentemente

divergentes: Lorenzatos, Wittgenstein y Steiner.

Es, entonces, a partir de esta secuencia de prioridades, que
hemos establecido una reflexiéon analitica de desarrollo que
se sigue en las dos partes del presente desempefio y se
articula en correspondencia con la secuencia de nuestro

indice.



En nuestro intento por reconocer primeramente el discurso de
los dos pensadores griegos, partimos del contexto histérico y
generacional que marcard su discurso en torno al fragil
nucleo de identidad cultural y modernidad. De tal manera, en
primera iInstancia se presenta el discurso de Zéssimos
Lorentzatos que, lejos de una esquematizacion tedrica, rompe
con la tradicioéon ilustrada para ir tejiendo su concepto del
“centro perdido”: el centro metafisico a cuya buUsqueda se
suma una serie de referencias que Lorentzatos reconstruye y
restituye.

Dentro de esta linea restituida, Lorentzatos detecta una
serie de registros liricos que dan muestra de esos lapsus de
continuidad espiritual frente a la historia divergente de la
modernidad, resumida en el graecitas vs. latinitas. Por
igual, nuestro autor seguira esta linea de continuidad para
rescatar y hablar del espiritu de la poesia que, en el
desarrollo de su discurso, se relacionara con el pensamiento

de Wittgenstein y la zona mistica del lenguaje.

La 1insistencia en este nudcleo espiritual como fons vitae
viene a vincularse con una tradicién medieval que constituia,
por excelencia, una busqueda de la Verdad, o sea, la busqueda
impersonal de las habichuelas de la raiz metafisica. La
eterna sincronia del presente metafisico que nos propone
Lorentzatos rompe, obviamente, con el orden coésmico que optd
por las formas de hacer historia (lineal) y arte, en tanto

que forma estética.

A partir de esta secuencia de premisas, Lorentzatos procede a
cuestionar el sustento racional de filosofia y la funcién y

la experiencia del arte y de la poesia con un discurso que se



desplaza desde Platon hasta los romanticos alemanes e
ingleses, siempre bajo la insignia de la lengua como forma de

conciencia originaria del logos colectivo.

La idea clave, entonces, del “centro perdido” se convierte,
siguiendo el desarrollo de la primera parte, en una discusion
que sale de la tradicidon ilustrada y que versa en torno a la
cuestion entre Humanismo y Metafisica. Obviamente, con la
mediacion del Humanismo de Yorgos Seferis, a quien
Lorentzatos le dirigié su ensayo “El centro perdido”,
Ilegamos a una definicion tentativa de la idea central para

introducir primeramente el principio fundamental de Unidad.

Las ideas de armonia y continuidad vienen, por lo tanto, a
definir o, mas bien, a precisar no el concepto sino la
funcion de un centro desplazado hacia la experiencia de la
realidad exterior y definitivamente alejado, y por eso
perdido, de la unidad y de su esencia espiritual.

La otra idea critica, que se desarrolla hasta la sexta unidad
de la primera parte, es la de 1la encarnacidon; pauta
fundamental para llegar a plantear en la segunda parte, bajo
este fundamento tedrico, la funcion (didactica) vy Ila
ascendencia del arte hasta la imagineria y lo imaginario
proto-cristianos. Asimismo, dicha idea  servira para
proponernos paralelamente la funcidon de las representaciones
blakeanas fuera de lo meramente simbélico y hacia lo

sorprendentemente iniciatico.

A partir de esta secuencia de solidez tedrica, se llega al
logos expreso de las obras propuestas: The Marriage of Heaven
and Hell de William Blake y “Lo imperdonable” de Friedrich

Holderlin. En este tino, los temas aparentemente laterales



sobre el estilo, la expresion, la traduccion y la estética
vienen a reafirmar, en términos de critica literaria y de
manera comparativa, lo que la tradiciéon Tfilosoéfica,
humanistica o metafisica ya habia planteado. La reticencia
frente a un esquema totalizador y definitivo constituye la
ultima marca antes de resumir nuestro recorrido teorico y
pasar al fondo filosofico de la discusion interpretativa.

Consideramos de suma importancia la seccion 11 de la primera
parte, no s6lo por las exigencias de un estudio comparativo
sino también por proponer el acto filosofico como fondo y
medio de sustento interpretativo. Temas como la metafora y el
espiritu de unidad, que insistentemente recorren las lecturas
de Blake y de Holderlin; la ontologia de la lengua y el orden
metaldgico de la experiencia, asi como la mistica de la forma
y la realidad del contenido, vienen a estrechar organicamente
el espiritu de la obra con la forma y a anhelar Ila
restitucién didactica/Ziniciatica como centro (mas no perdido)

de la lectura propuesta en el presente desempefio.

En el ultimo tercio de la primera parte, y respecto del
discurso complementario de Sikeliandés, se parte y se da
continuidad a la praxis de la poesia como ethos, la esencia
moral hacia la polis: la idea de un corpus lirico como
unidad/totalidad encarnada que el poeta iIntenta para
comunicar su neofaneia artistica. Aqui la areté de
Lorentzatos se vincula con el ideal délfico que proclama
Sikelian0os para estrechar aun mas los lazos entre filosofia y
lirica por medio de una  serie de encarnaciones,

manifestaciones de 1o mitico.



El logos de Sikeliands llega a complementar el de Lorentzatos
en su intento de plantear un marco integral y holistico que
procura salir de la tirania de lo obvio. EI todo mitico que
busca Sikelian6és se plasma en este logos totalizador como
unidad absoluta de armonia, muy propia del lirismo cdosmico

del humanista griego.

Este fondo mitico teosofico de Sikeliandés ir4d estableciendo
el paralelo con el indudable fondo compartido y de la misma
indole de The Marriage of Heaven and Hell. Por otro lado,
accede a la plenitud existencial y mitica del trasfondo de
“Lo imperdonable” desde la perspectiva de lo que Sikeliands

Ilam6é lirismo.

De tal forma, llegamos —paralelamente respecto del discurso
de Lorentzatos- al lenguaje y Qla expresion como Tformas
reciprocas de armonia entre 1la esencia o0 espiritu del
lenguaje y la forma, capaz de llevar a cabo sus finalidades
didacticas-iniciaticas. La elaboracion de los propios
simbolos, a la manera de Blake, procura un desplazamiento
mitico del logos que, obviamente, sale de lo estrictamente

estético.

Por esas razones se retoma el fondo filosofico de Sikelianés
y se parte de su “Prdélogo” a La vida lirica para representar
la busqueda de la Verdad de nuestro autor, como un plan de
recorrido catartico que culmina con la superacion de la
individualidad y @la universalidad del Amor, 1la suprema
jerarquia espiritual. No obstante, la Verdad de Sikelianos,
una verdad anti-racionalista mas no anti-ortoldgica, apunta a
un estado de plenitud de auto-conciencia; un estado donde se

concilian la naturaleza y la Historia, consumado en la



consolidacion de la “ética cosmica” que se plantea en la
unidad correspondiente del presente trabajo.

En estos términos, entonces, el [lirismo que propone
Sikelian6os se plantea como unico camino de tal conciencia
profunda y, para nuestro caso, como camino también para
recorrer las muestras liricas propuestas de Blake y de
Holderlin. AUun mas, el discurso de Sikeliandés viene a
retribuir su dimensién coésmica al “centro perdido”, en
términos de armonia y totalidad con la creacidon misma como
fuerza rectora, vital y movilizadora que coincide con el mito

blakeano y hdlderliniano: el mito césmico.

Del contacto entre la naturaleza del poeta y el orden natural
de la creacion surge todo el logos ritmico e imaginativo que
Ilega a plasmarse en las encarnaciones de su propia teogonia.
Sikelian0os recorre las distintas etapas evolutivas, desde la
parte mas dionisiaca de su naturaleza hasta llegar a la
plenitud de los cuerpos logrados, atravesando toda una serie
de encarnaciones arquetipicas. Aun mas, la analogia entre la
experiencia de la cosmogonia simbélica y la formacién del
mito propio se plantea paralelamente con la instancia de
Blake, tanto biografica como literaria, para anticipar el fin

del discurso en la union entre el cielo y la tierra.

Asi, sucesiva y paralelamente, se recorren las etapas de
plenitud del ser hasta la interiorizaciéon y la experiencia
mistica por medio de [las encarnaciones miticas, que

Sikel1an0s propone en su estado arquetipico.

Entre los puntos mas rescatables que se plantean, sobre todo
para atender y entender también la lectura de Holderlin, esta

la peticion vital de Eternidad instituida en el instante



eterno de la Verdad poética. Dentro de la concepcion
iniciatica, o sea, délfica, de la poesia, Sikelianés habla de
lo Eterno y universalmente verdadero que si nos depara la

superacion de lo meramente simbélico en la poesia.

Todas las peticiones vitales que se desarrollan, a partir del
discurso de Sikeliands y por medio de la sucesion de las
proto-imagenes arquetipicas, Hllevan a la misma redencidn
luminosa: el holon bio-cosmico que también compromete la
lectura de “Lo imperdonable” hdélderliniano de manera
concreta, manifiesta en el abrazo céosmico de la pareja en “Lo

imperdonable”.

En términos mas concretos, Conocimiento, Verdad y Vida se
proponen como elementos de funcidn iniciatica hacia la
contemplaciéon de las esencias. Constituyen parte del sustento
sensible de la naturaleza o, mejor, del espiritu humano que
hace uso de la filosofia y de la poesia como arca de los
principios creativos de la vida. De ahi también el compromiso
del poeta con el ejercicio —0 sea, la ascesis- de su oficio

alli donde vida y esencia o0 espiritu no se separan.

Tras el planteamiento de los dos humanistas griegos en sus
propios términos, mas que una “aplicabilidad” se intenta una
nueva vision o, mejor dicho, aproximacién que se suma a una
tradicion interpretativa que compromete su desarrollo de manera
concreta: lo inefable, la poesia como modelo de iniciacién, la
funcion del poeta como mistico y la subsecuente ruptura entre
los dos ejes principales en los que se mueve el poeta: el eje
horizontal (el reino del César, en voz de Lorentzatos) y el eje

vertical donde la experiencia se trasciende.



De esta forma se va creando una cadena que se va ampliando en
su sincronia y, con este término, no hablariamos mas que de
la proyeccion vertical de los episodios sucesivos, revelando
asi la forma (gestalt) de su significado. Aun mas claro,
agregariamos que la estructura diacronica de nuestro discurso
refleja las distintas capas de una gestalt (forma) que
intenta des-cribir cada vez mas los ambitos de lo inefable.

Esta resolucidon  justifica la secuencia de nuestros
“episodios” como también la prioridad del ciclo de Holderlin,
cronologicamente posterior a Las bodas del paraiso... de
Blake. De igual manera, reafirmamos nuestra conviccion de que
las 1i1deas planteadas a partir del cuarteto hdlderliniano
Ilegan a su ultima consecuencia, completud y desarrollo
logrado en el “discurso” de Blake.

La aproximacion a Holderlin refleja asi primeramente la
variacion de actitudes entre las dos generaciones sucesivas,
la de Sikelian6s y la de Lorentzatos, que se precisa desde la
primera unidad de la segunda parte y en torno a la visioén de
los criticos y su critica. Significativa e inevitablemente
estas actitudes generales se convierten en contactos
ideolégicos entre los dos hombres que versan sobre los
limites de 1la poesia, el ensayo vy, sobre todo, Ila

sensibilidad y la vivencia religiosas.

La posibilidad de la *“visioén” poética como una concepcion
indivisible y co6smica, por un lado, y la finalidad de auto-
conciencia y armonia, por otro, nos alejan de la dialéctica
historica para plantearnos 1la 1i1nminencia del iInstante
revelador en donde, a partir de la experiencia, lo eterno y

lo absoluto se revelan en el logos de la poesia.
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De esta manera, el cuarteto de “Lo imperdonable” como nucleo
central se va entrelazando con otras instancias (Odas vy
elegias) de Holderlin que, pese a las razones
interpretativas, nos Illevan al ambito de su arte, término
significativo que Lorentzatos toma prestado de su lectura de
Kavafis, para llegar a la zona mistica del logos mistico y
del discurso wittgensteiniano.

Ahi, en términos aun mas concretos, luz y noche Illegan a
romper con las instancias del “reino del César” que, a la
vez, introduce y traza el eje horizontal, el eje mistico. Mas
que un juego mistico del chiaroscuro con el mas alla
platonico o el ganz andere wittgensteiniano, se habla de los
distintos modos de trascendencia y de los limites de la
poesia que 1inevitablemente, ante 1o 1inefable, imponen el
silencio del poeta.

También ahi cobra sentido de unidad el binomio entre mito y
suefilo, punto 1ideoldgico entre los dos humanistas griegos,
identificados con el eje vertical y con las actitudes liricas
de un Romanticismo reivindicado. Para el caso de Hoélderlin,
sobre todo, lo que se reivindica es el mismo sustento meta-
didactico y la esencia de la poesia lirica en donde converge
nuestro discurso tedrico con la idea wittgensteiniana de que

eética y estética son lo mismo.

En otra unidad aparte, el marco comparativo entre filosofia y
poesia se invierte para dar prioridad al proceder lirico y
proponer la hermenéutica del sujeto lirico en funcidén con el
mito. Lengua y mito serian otras de las cuestiones centrales,
tanto para la poesia de Holderlin como para la de Blake, para
entender la funcidon meta-didactica, o sea iniciatica, de la
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poesia segun se propone en los términos de Lorentzatos y en

su dimensién ascética.

La idea del mito personal que Blake reiterd insistentemente
se puede plantear ya y puede restituir asimismo la vision de
una hermenéutica que parte del binomio mito-palabra para
versar sobre lo eterno. Y ahi las referencias dentro de la
tradicion, también griega, excederian y reafirmarian el
discurso de los dos humanistas griegos estudiados en este
trabajo. Echar mano de una hermenéutica que no pierda de
vista el contacto con la vraiz metafisica replantearia
esencialmente los niveles césmicos de las muestras
hélderlinianas en términos de armonia y la afioranza de aquel

Uno y Todo de la unidad holistica.

La ultima unidad de la aproximacion a ‘“Lo imperdonable” de
Holderlin llega a la propuesta hermenéutica a través de la
interiorizacion iniciatica del 1logos y la exégesis de
intencionalidades. Se trata, mas bien, de una explicacion de
intencionalidades a nivel de conciencia donde la poesia

intenta responder a las necesidades intimas del poeta.

La implicacion de los términos ruptura y continuidad, con los
que la conciencia procede, se retoma en el planteamiento de
tradicion, que tanto compete a ambos humanistas griegos, como
también 1importa respecto de la cuestién del Romanticismo.
Este nivel de conciencia referido pasa a ser el de
interiorizacion y el equivalente de intencionalidad se
convierte en finalidad meta-didactica como conciencia que
manifiesta su esencia en Qla forma Qlaconica de “Lo
imperdonable™.
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Hay aqui un paralelo explicito con las etapas iniciaticas de
Sikelian6s que de igual manera nos lleva a la revelacién del
logos, que el poeta griego llama sencillamente hierofaneia.
Hablamos entonces de una hierofaneia de la palabra como
portadora de su propia luz y topos de su nucleo indecible que
Lorentzatos percibiéo como movimientos del alma: la
hierofaneia linglistica que sale del logos analitico.

De tal forma, Lorentzatos hace wuso de los valores
escatolégicos —o de conciencia escatolégica cristiana, mejor
dicho- de “Lo imperdonable” para sustituirlos en su raiz
metafisica. Comparativamente, se sefiala la discrepancia entre
los dos modelos holisticos de Sikelianés y Lorentzatos;
discrepancia resumida en la universalidad identificada en lo
que los tedricos de la cristologia lIlaman esencia de la
persona frente al modelo contrario que se fundamenta en la

libertad de unicidad, léase autonomia de la persona.

La misma discrepancia o complementariedad de estos modelos
constituye el punto de la problematica para definir el papel
de Holderlin como entidad significativa que da la pauta para
trascender 1o anecddético hacia lo esencial o espiritual.
Asimismo, la correspondencia entre vida y arte cobra vigencia
concreta al definir 1los valores escatolégicos de “Lo
imperdonable” en correspondencia con las instancias
biograficas de Holderlin.

En la otra mitad de la segunda parte del presente trabajo se
inicia la aproximacion al testimonio complejo de William
Blake, The Marriage of Heaven and Hell. Como ya hemos
sefialado, lIlegamos a Blake relegando el orden secuencial

biografico, como culminacion del discurso anterior. De hecho,
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partimos del punto concluyente de [la aproximaciéon a
Holderlin, la interiorizacion y los ambitos de lo inefable,
para ocuparnos de las representaciones significativas en
Blake.

De tal forma, partimos del mismo proceso de interiorizacion y
de las formas significativas de representaciéon simbolica en
Blake, para pasar a los propios ambitos de lo inefable y de
la critica propuestos en The Marriage of Heaven and Hell. Los
aspectos biograficos y, en concreto, la formacion en si del
poeta inglés se usan en su continuidad vital como sustento
para el concepto de las representaciones figurativas, sSu uso
extra-simbolico, la funcion del arte y las encarnaciones de
un Imaginario remontado hasta la tradicion medieval.

Los temas clasicos del Romanticismo europeo y, por lo tanto,
del inglés también estan presentes: la imaginacion, la vision
y el suefio. Sin embargo, consideramos muy iImportante que
William Blake, que satisfizo sus constantes necesidades
intelectuales de manera autodidacta, haya entrado a la lirica
por medio del arte de la pintura o del grabado.

Aun mas significativo fue su proyecto de conjugar ambas
expresiones de manera inseparable y reciproca, intentando
escribir lirica sin la conciencia de que estaba escribiendo
“poesia”. Aungque sus textos visionarios se pueden leer hoy
como poesia, es mas que importante restituirlos en su funcion
meta-didactica y, sobre todo, apartarlos de la militancia
secular.

Respecto de 1la funcidon meta-didactica, retomamos el mito

personal de Blake para construir, al igual que lo hicimos en
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Holderlin, un orden de valores. El discurso sigue parecidamente
el marco y los trazos criticos entre los dos ejes en que se

situa el poeta: el horizontal y el vertical.

Por otro lado y respecto de la espiritualizacion absoluta de
sus versos, lejos de cualquier instancia secular, planteamos
primero la funcidon del arte en Blake y el imaginario propio
del poeta 1inglés en 1la segunda unidad. Inmediatamente
después, en las unidades tres y cuatro, desarrollamos la
ideologia religiosa en contraste con la ideologia secular en
The Marriage of Heaven and Hell.

De manera aun mas concreta, reafirmamos el vinculo entre el
imaginario propio de Blake y la tradicion medieval; punto que
se reitera como motif intelectual en su formacidén e ideologia
religiosas y como culminacion de su critica de The
Marriage... a las doctrinas de Swedenborg. Consecuentemente,
la tercera unidad, a la que corresponde el planteamiento de
este punto, constituye un recorrido por el “medievalismo” de
Blake frente a la secularizacion de las ideologias de su
época, que se consuma hasta la cuarta unidad.

El medievalismo introducido por Blake tiene que ver con las
fuentes medievales con las que se puede asociar directamente
la conciencia religiosa del poeta, su 1iImaginario, su
espiritismo y, sobre todo, la obra concreta en consideracion.
Inevitablemente resulté inseparable 1o teosofico de lo
literario; las doctrinas de Jakob Boéehme y los cuentos de
Geoffrey Chaucer, para dar un todo de [la concepcién que

antecede a The Marriage... y la critica a Swedenborg.
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Por tal motivo y con la finalidad de apartarnos de la linea
critica secular, en la antepenultima unidad del estudio sobre
Blake se reconsidera el credo blakeano en relacién con las
ideas de Swedenborg y con los derroteros de la masoneria
secular en la iglesia del Nuevo Jerusalén. Se trata, mas
bien, de un recorrido historico de las ideas de Swedenborg
después de su muerte y la desviacidon de las ideas de su

fundador como labor de la militancia de sus seguidores.

El' fondo histoérico-filos6fico fundamenta la critica y la
ruptura de Blake con las instancias concretas de su época
mientras que da sustento y perfil definido al discurso de The
Marriage of Heaven and Hell con su carga profética y su
finalidad iniciatica. La busqueda de wuna espiritualidad
originaria restituida en un cristianismo holistico terminaria
por  suspender las divisiones racionalistas -0 sea,

maniqueistas- del cristianismo secular.

De tal modo, Blake no se situa en el polo negativo de lo
maligno como tampoco intuye el prototipo invertido del
infierno sino que predica la condicién unitaria de la
condici6én humana. Paso siguiente es el de proponer esta
finalidad meta-didactica como modelo que, en Blake, desemboca
en Q1o que hemos centrado nuestro discurso: en las
encarnaciones que, de manera convencional, Ilamariamos

representaciones simboélicas.

La praxis creativa de todo este trasfondo se revela en la
quinta unidad de nuestro estudio sobre Blake y se propone
como una experiencia de la obra con el ethos que se ha ido
construyendo durante todo nuestro discurso. La unidad

espiritual estad en el camino del ejercicio; parte del centro
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universal del corazén y se abre hacia el centro cosmico donde
se disipa y se reconcilia toda oposicioén.

Enseguida viene el punto culminante y la aportacion de los
dos humanistas griegos a la poesia: en la funcion iniciatica
de entrar al espiritu de la poesia; en la inmersion del poeta
en la esencia de las cosas (y de las palabras) y su
vaciamiento en el testimonio lirico. El camino sagrado de
Stikelian6s o la strada maestra de Lorentzatos se realizan en
su plasmar lirico y su representaciéon pictérica; en el

paisaje apocaliptico y en la topografia de la revelacion.

Asi, The Marriage se propone como un mito lirico originario
al i1gual que toda doctrina religiosa. Al mismo tiempo se
propone como la techné para crear vacios organicos dentro de
la obra; vacios capaces de albergar el espiritu en el corazén
de las cosas: la encarnacién del vacio dentro de la obra. En
este spatium vacuum se realiza la completud de la obra que

dista del horror vacui del racionalismo occidental.

ElI vértigo o vortice miltoniano es el espacio que se propone
entre el cielo y la tierra. Ahi confluyen no sélo los valores
filos6ficos sino también los cédigos de todo arte
materializados en la palabra-imagen de los escritos
iluminados de Blake. La fusidon de los pares opuestos entre
Amor y Repulsion, Razén y Energia (el Mal), Amor y Odio es la
dimension esencial —o sea, holistica- del hombre. Ese seria
el codigo propio de Blake que concluird nuestra ultima unidad
como el palimpseston que reubica la finalidad de la poesia en

su centro perdido.
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I. Por la continuidad de una tradicidon interrumpida

Zéssimos Lorentzatos!? (1915-2003) aparece en la década de los
afos “40, cuando aun no se discutia la vigencia de la historia
como vivencia 1Inmediata o0, sSi se quiere, como ciencia
abstracta que desemboca en la filosofia, o como ciencia

“exacta” con una valoracion accesible a la logica practica.

Historicamente, lo que significa el periodo de los afios "40 y
la generacion que lo testimonidé no saldria de las propias
contingencias histéricas de la Segunda Guerra Mundial y 1o
que implicé para Grecia, el pais natal de Lorentzatos. El
ultimatum del embajador italiano al mandatario griego loannis
Metaxas ocurre el 28 de octubre 1940 y, a raiz de su rechazo,
Grecia entra a la guerra y empieza la resistencia a las

tropas del eje nacional-socialista.

Mientras tanto, paises como Polonia, Francia, Bélgica,
Holanda, Dinamarca y Noruega se habian sometido a la maquina
bélica alemana y se esperaba la invasion a Inglaterra. Las
fuerzas italianas, por otro lado, habtan invadido Somalia,

Egipto, Libia y amenazaban toda Africa.

Ensayista, traductor y poeta, Zéssimos Lorentzatos nacié en Atenas en
1915, pero su origen procedia de la isla de Kefallonia. Fue hijo del
maestro universitario Panagis Lorentzatos. Después de cursar su educaciodn
basica, estudié en las facultades de Derecho y de Filosofia de la
Universidad de Atenas. Al terminar la guerra, trabajé para la BBC de
Londres. Aparecid por primera vez en las letras griegas con un libro
sobre Edgar Allan Poe (Las excepciones. La filosofia de la sintesis. EI
principio poético, 1936). Fue también poeta de producciéon reducida pero
apreciable. En su segunda y ultima colecciéon poética (Abecedario, 1969)
incluyé veinticuatro haikds. Introdujo y publicé el libro de 1.
Sareyannis Comentarios sobre Kavafis (1964), mientras que, en 1976,
elaboré El pensamiento critico griego, obra en la que incluiria textos
que van desde Dionisios Solomés a Yorgos Seferis. Una seleccidon de sus
ensayos fue editada por la Universidad de Princeton en 1980 con el titulo
The Lost Center and Other Essays in Greek Poetry. En 1988 rechazé el
premio nacional por su ensayo sobre Pound, y eso refleja parte de su
propia ética, casi monastica, con la que consagré su desempefio.
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Sea por la fe del mandatario griego al imperio britanico y su
soberania naval, sea por el temor a la alternativa inglesa de
invadir Creta y las demas islas griegas en caso de que
Metaxas no rechazara el ultimatum, o sea por el simple deber
de los destinados a cuidar Termépilas, Grecia entra a la
guerra, periodo que se registrara como el de la épica de
Albania —-por la frontera con dicho pais y los actos de

resistencia que ahi se dieron.®

Sin embargo, a la generacion de los afios "40 se le tiene que
ver como heredera de la generacion de los 30 y sus ideas. Es
decir, la suya no representa una ruptura sino la continuidad
critica, pues sus exponentes siguen trabajando la |Iinea
ideolégica anterior, que los atafie por igual: la
“helenicidad” como nucleo de la problematica de 1identidad
cultural, el movimiento tedrico de la dimotiki —acepcion de
un griego moderno como lengua mas apegada a las formas vy
tipos hablados en practica que a un modelo de normas
académicas impuestas- o, por fin, las inquietudes metafisicas
ligadas a la tradicién de la ortodoxia cristiana oriental.
Esta [linea de pensamiento recibira parte de la critica
ideologica de la 1izquierda y sus criticos de la Ilamada
“generacion de la derrota”.

B Por cierto, es algo lamentable admitir el reducido interés de la
literatura griega contemporanea por ese periodo, cosa que no pasa con
otras artes como la pintura y la escultura.

Y Entre estos criticos cabe mencionar a Gerasimos Lykiardépoulos (1936-),
comentarista principal de la llamada “poesia de la derrota”. El se opone
al mito vital que exorciza la decadencia (léase generacidén de los 30 e
ideas antidecadentistas de entreguerra, principalmente de Fotos Politis).
Rechaza por igual tanto las 1ideas de un futuro restaurado por la
ensofiacion (Eliot, Mayakovski) como las “helenocéntricas” de algunos
pensadores de los afios “30. Asimismo dirige sus criticas a poetas, como
Odysseo Elytis, y a tedricos de las generaciones de los “30 y 40, como
G. Theotokas y Z. Lorentzatos, quienes llegan a sustentar sus argumentos
con ideas metafisicas.
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Dentro de este panorama, aparece Zeéssimos Lorentzatos, cuya
disposicioéon personal frente a la modernidad se manifiesta
como inconformidad, pero escéptica en su esencia. Retoma
practicamente los tres ambitos aristotélicos del intelecto
humano -poesia, filosofia, historia- y los replantea de
manera trascendental —es decir, en su sentido metafisico-
que, a su vez, constituird la base de su problematica. En
términos propios reafirma la crisis de la poesia moderna,
guarda sus distancias frente a la filosofia y trata la
historia, a la cual le reprocha su cientificismo —como duda
del valor trascendental de toda ciencia humana- pero no la
validez historica.

Lorentzatos ira planteando y desarrollando sus ideas en una
serie de ensayos publicados desde mediados de los afios “40
hasta la actualidad, que apareceran en una recopilaciéon de
dos volumenes bajo el titulo de Estudios [Meléres], palabra

15

que toma prestada de Fedon (81la) «uehétn bavatou»™ y que él
mismo determinara como meditatio relacionado con la practica
espiritual cristiana. Dimitrios Tsakonas, en su Compendio de
la literatura griega moderna y contemporanea, registra a
Lorentzatos como antirracionalista, reservado frente a las
“luces” europeas, opuesto al egoismo [¢egolatria?] de la
cultura occidental y proclive al elogio del altruismo

sobreviviente de la cultura oriental .'®

> 7Zéssimos Lorentzatos, Estudios A”, [Meiéres A], (2 vols.; Atenas: Domos,

1994), p. 11: «wuedétn Bavartou="‘practicing death” @ “un exercise de mort”
[---1 PplokeTal ToAU kovTa otr) AaTwikn meditatio 1 apydTepa, oTr XPIOTIAVIKY &OKNON» -

1 Dimitrios Tsakonas, Compendio de 1la literatura griega moderna vy
contemporanea: De la escuela cretense del siglo XIV hasta hoy
[ Emritoun lotopia tiis NeoeAdnvikiis Noyotexvias: ‘Amo tnv Kpitikiy ZxoAn Tov IA™ aicddva uéxpi
orjugpa’], Atenas: Cactus, c1999, pp. 518-519.
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Lo curioso es que Lorentzatos usa sus Estudios como caballo
de Troya. Es decir, aparentemente se ocupa de una serie de
escritores-pretexto para ir hilando la secuencia de sus
ideas, que culminaran como primer corpus en 1961 en su ensayo
El centro perdido [7o Xauévo Kévtpol y se complementaran hasta
1979 con El sentido de la critica literaria
[ ‘H Evvoia 1iic Noyotexvikiis KoiTikiis] - Dentro del mismo espiritu y
los mismos términos entenderd D. Tsakonas el discurso de
Lorentzatos sobre personajes —que apenas introducimos pero
que iremos precisando mas adelante- como Aléxandros
Papadiamantis, a fin de exaltar su ‘“valentia espiritual”,
Dionisios Solomoés, en calidad de modelo espiritual, o
significativamente sobre la figura popular de Makriyannis,

para proponerla como metonimia cultural de la Grecia actual .’

En torno al mismo nucleo critico giraran también sus
traducciones y su postura propia proclive a reproponer los
fines de wuna tradicién desviada o desorientada por la
modernidad que se inicia a partir del Renacimiento europeo.
No olvidemos que Lorentzatos fue el primer traductor de Ezra
Pound y su Cathay -escrito en 1915- al griego, trabajo de
ejercicio de las formas orientales que, a la vez, se puede
ver como iInicliacién mistica, practica espiritual o meditatio,
segun la concepcidon de nuestro autor, que se complementara
con “Hugh Selwyn Mauberly” —escrito en 1920-, como critica a
la modernidad y su decadencia. A este texto agregaremos
también The Marriage of Heaven and Hell de William Blake,
obra que Lorentzatos también tradujo al griego y de la cual
Nnos vamos a ocupar aparte y extensamente.

" Tsakonas, op. cit., pp. 518-519.
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Hasta aqui hemos propuesto un marco amplio, algo ambiguo -y
por eso fragil-, y hemos tocado puntos que no justifican la
“literariedad” de un discurso que, sin dejar de ser critico,
busca un tipo de finalidad que deja indiferente el ambito de
la lIlamada “estética”. Por consiguiente, necesitamos retomar
el hilo desde el principio y tratar de “significar”, o sea,
semantizar, los términos propuestos por nuestro autor, vy
reproponerlos sistematicamente dentro de un corpus evolutivo
que organica y dinamicamente nos dé acceso al entendimiento
de una crisis manifestada en las formas literarias, llamese
romanticismo europeo o simplemente literatura decimondnica, y
la crisis (¢encrucijada?) de la modernidad.

1.1. EI topos y cronos de la expresion o la continuidad no

esquematica

Seria imposible adentrarnos en el pensamiento de Zéssimos
Lorentzatos sin la concepcion de un tipo de continuidad que
relativice las lineas divisorias que la comodidad esquematica
impone a las TfTacultades humanas. Seria también necesario
interpretar esta continuidad como wunidad que vuelve a
proponer la expresiéon humana como un todo integro de dichas
facultades. De hecho, el propio autor define el conjunto de
sus ensayos como un solo estudio, un meditatio Unico
progresivamente desarrollado!® sobre temas referentes al
contenido (literalmente espiritu «mveipa») y la forma (letra,

«ypaupa») de la expresion linguistica del pensamiento [«okéyn»

B «... & povaxd tEakoloubnTikh peAétn, meditatio, § &oknon, TPOOBEUTIKE AVATITUYUEVT»,

Zéssimos Lorentzatos, “Introduccion”, Estudios A”™ [Medéres A], op. cit., p.
11.
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0 «loylouds»], de la sensacion o ensoflacion [«aicBnon» U «Bveipox»]

de la escritura.?®®

Por otro lado -y, no obstante, bajo la misma comodidad
esquematica-, dividimos los periodos de la expresiéon humana
mediante la comparacion de los problemas actuales con los
mismos de épocas anteriores, procurando entender los ‘“huecos”
que suscitan tales comparaciones: ambitos “menores” que no
entran en la misma linea interpretativa. Adn mas, hay épocas
donde estos “huecos” tienden a ser mayores y se prestan a
confusién, pues comparten similitudes minimas con otras

anteriores. A estas épocas las llamamos transitorias.?

Sin embargo, comenta el autor, tratar de delimitar la época
transitoria que fluye hacia la actualidad moderna significa
traducir el espacio, las fronteras de la época actual. Y eso
porque no podemos trazar Qlas fronteras de un tiempo
indivisible en nombre de una exigencia que rebasa la
naturaleza y la medida humanas.?! Este podria ser el sentido
de obras como Cantos de Ezra Pound (1919), The Crisis of the
Mind (1919) de Paul Valéry y The Waste Land (1922) de T. S.
Eliot como productos de continuidad y no de ruptura: textos donde

9 Zéssimos Lorentzatos, “Introduccién”, Estudios A~ [Medérec A], op. cit., pp.-
11-12. Los términos “pensamiento” [«Aoywouos»] y “suefio” o “‘ensofiacion”
[«bveipo»] Lorentzatos los toma prestados del Didlogo de Dionysios Solomés,
obra que aparecera en griego en 1824 (aproximadamente) pero que no sera
publicada sino hasta 1859. A Dionisios Solomés 0lo introduciremos mas
adelante.

27éssimos Lorentzatos, «To ékppdlecba» [“El expresarse™], Medéres A, [Estudios
A"], op. cit., p. 19. “Supongo que llamamos épocas transitorias a las que
presentan muchos huecos de este tipo, y, por lo tanto, presentan menos
similitudes con otras anteriores” [« Ymobétw s peTaPaTikes emoxts ovoudloupe oes
Tapouctafouv TOAAG TETola Kevd, KAl ETTOHEVLIS TTIPOOPEPOUY Aty dTepes SHoIdTNTES UE T Tepaocuéva»] -
2“yna jurisdiccién desproporcionada con respecto a la naturaleza y a la
medida del hombre” [«..ua Sikaiodooia Sucavdoyn ut T euon kal T& péTpa Tou avbpcomou»],
ibid.
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el problema no es estrictamente actual, no se limita y no se
reduce, a pesar y en contra de 1o que varios artistas
intentaron hacer: una valoracion de la historia humana como

algo destinado a concluir.

Las épocas transitorias y sus “huecos” se prestan a la
premonicién como se prestan al logos, a la prudencia y a la
medida. Fuera de lo aparente donde se jJugé la secuencia
esquematica de las épocas (y del tiempo) sigue latente la
continuidad que, en casos como los que aportan los ejemplos
anteriores, forma la esencia de la necesidad de expresion, de

hacer literatura, poesia.

Dentro de este marco y espiritu, proponemos la cuestion de
continuidad  temporal y nos aproximamos al concepto
consecuente de tradicion que Lorentzatos plantea a partir de
un breve recorrido por los lineamientos formativos de dos
tradiciones en discusion. Tal necesidad, que pretende
responder a la crisis o, mejor dicho, al vacio del arte
contemporaneo, tampoco surge de una necesidad de teorizar
esquematicamente, sino de precisar el espiritu de divergencia
que no se aleja de la experiencia iInmediata y de la préactica
de hacer arte como tehnai.

Partiremos del propio concepto de la persona ‘“encargada” de
hacer arte en calidad de artesano y del giro significativo
que se da al término durante el Renacimiento europeo con su
version de artista. Tal significacion -y lo que implicaba en
cuanto la posicion y el papel del artista frente a su mision
y la funcion de su arte- llegard a Grecia a partir de la
emancipacion nacional, en 1821, puesto que las necesidades de
la practica artistica de la tradicion bizantina nunca se

vieron urgidas de tal acepcion.
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Restituir la continuidad entre Grecia y Europa, después de
cuatro siglos de ocupacidon otomana, es una pretension que
tiene sus raices ideoldgicas indudablemente justificadas, en
primera instancia, en la continuidad directa y propia de la
cultura cléasica, proclamada desde el Renacimiento como parte
legitima de la tradicidon europea, a pesar de 1o obvio: el
extenso “intervalo” de la cultura bizantina y la presencia

del imperio otomano que casi durd cuatro siglos.

De ese intento se hicieron cargo tanto politicos como
intelectuales bajo la concepcion de un “historicismo cosmico”
0, cuando menos, selectivo, en el que el pasado clasico y
glorioso se imponia a un presente al cual se le quitaba el
mérito de significarse por si mismo y de mostrarse sin las
“fuces” modernas. Asi es Tactible hablar de un modelo de
ilustracion “patética” que, practicamente, rechazaba el

pasado inmediato y presente de la tradicion viviente.!

No obstante, la diferencia entre graecitas y latinitas, en
cuestiones linguisticas, daba prioridad al pueblo para formar
una lengua a partir de su experiencia historica inmediata, a
la que la Europa clasicista no podia acceder ni hablar
organica o corporalmente —-de la manera en que lo hace un
cantor popular- por 1la diferencia distintiva del propio
espiritu que evoluciona y trasciende la lengua.

11 Ccomo ejemplo se puede mencionar a uno de los mayores reformadores
ilustrados del estado moderno, Adamantios Korais, quien apreciaba mas a
Voltaire y a Gibbon que a la tradicidon bizantina, de la misma forma que
despreciaba la coiné hablada en favor de una lengua clasica (un tipo de
lengua cléasica apegada a las formas académicas que el pueblo casi
desconocia) a fin de retomar el hilo dorado propuesto por el Renacimiento
europeo.
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Lorentzatos hard claro que el pequefio pais renaciente a
través de sus “ilustrados” dejaba a un lado una tradicion
metafisica y espiritual, para luego invocar a Aléxandros
Papadiamantis'? y sus palabras acerca de la oscuridad que

entraba con las “luces” i1lustradas.

De tal forma, para las artes que son de nuestro interés
particular, lo que pasaba en Europa tenia que pasar también
necesariamente en Grecia, con los ajustes Yy las
transformaciones de una  “helenicidad renovada en la
superficie del arte moderno” [sic], segun lo propuesto por
algunos criticos: aparecen asi Voltaire y “le siecle des
lumiéres” contrastando con 1la figura de Makriyannis; el
neoclasicismo de Leo von Klenze, en arquitectura, reflejado
en las construcciones de los arquitectos Kleanthis vy
Kaftantzoglou; o, respecto de la pintura, es suficiente ver
el trabajo plastico de Gyzis y Nikiforos Lytras para saber lo
que pasaba en Munich y Paris.

Hacia esta convergencia forzada, mientras los europeos han
procurado tratar como Timeo®® el sentido espiritual de una
cultura dentro de su acepcion discontinua -léase alejada de

4

la realidad y de la experiencia histérica inmediatas,* y no

tanto por ajenas-, los propios intelectuales griegos han

12 7éssimos Lorentzatos escribid dos ensayos sobre el mas cléasico, entre
los modernos, narradores griegos. De Aléxandros Papadiamantis (1851-1911)
nos ocuparemos mas adelante, cuando sus ideas, plasmadas en sus novelas,
cuentos y narraciones breves vengan al caso.

13 Timeo (346-250 a. C.) tratd de escribir una historia del Occidente desde
el punto de vista de los griegos con la Unica ayuda disponible de los
libros consultados y sin haber presenciado ninguno de los hechos.

4 Nos imaginamos que Platén conocia mejor a Socrates que Marcilio Ficino o

Wilamowitz, segun comenta Lorentzatos en “Una definicién del estilo”
[« Evas ‘Opiouds y1& 6 “Yoos»], Medéres A [Estudios A], op. cit., p. 121.
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tratado por igual de restituir o redefinir un tipo de
continuidad cultural entre Europa y Grecia, como sigue

pasando casi hasta la fecha.

El problema practico que se tenia que conciliar obedecia a lo
que Lorentzatos reduce a la cuestion de wuna tradicidn
interrumpida.’® En breve, como agrega nuestro autor, los
artistas griegos tenian que alcanzar su primer renacimiento
en un mundo que recorria el tercer o cuarto gran ciclo de su
historia.'® Ademas, para el caso de su arte, los poetas tenian
que dar una respuesta satisfactoria a la crisis, que en
Europa se trataba de dar, desde el interior de la poesia, con
las distintas revoluciones en las formas propuestas y los
ismos de los manifiestos tedricos. Se trataba de una crisis
evidenciada, entre otros aspectos, en una prosodia que rompia
por completo con las formas anteriores y negaba, de manera

violenta, su propia tradicion.

Entre estos intentos significativos es posible catalogar el
del poeta griego y premio nobel Yorgos Seferis, quien con su
Z1popr; [Vueltal (1931) pretende crear una tradicion de formas
ya empleadas en Europa y asimilarlas exitosamente mientras
las propone. JS7popr; [Vuelta] sera el antecedente que dara paso
a la poesia contemporanea griega y justificara la respuesta
complementaria de Muvbiorépnua [Novela]l (1935), también de

15 «“Alrededor de mil ochocientos tanto, después del proemio de los siglos
XVl y XVII en Creta, con nuestra doble tradicién, por un lado la vivida
cultura popular(...) y por otro 1los pocos elementos que todavia
sobrevivian al tiempo, entramos de repente a un mundo que se [llamaba
“Europa del siglo XIX?” [«[VUpw otd xihia dxTakdoia Tdoo, HeTA TO TTPOOIUIo TOU 160U
kai 17o0u aicova othv Kprjtn, pé 1 SimAn pas mapddoon, amod ) wia pepia M Leonpn Aaoypagia ...k
ai amd ThHY &GAAN T& Alya akdua otoixela Tou Silaofnkav o TOV Kalpd, UTIMKAKE EXPVIKE Ot Evav K
Sopo mou AeydTav “Evpcomm TolU 190v aicova»], Zéssimos Lorentzatos, “El
expresarse” [«To ékppdlecba»], Medéres A [Estudios A], op. cit., p. 36.

6 1pid., p. 103.
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Yorgos Seferis, como continuidad y parte de la tradicion
occidental iIncorporada.

Como otra respuesta se puede considerar el intento de Angelos
Sikeliands, sobre todo el de sus prosas, ya que busco el
mvebua [espiritu] en el ideal délfico influido por el
sincretismo cosmopolita de su época y las ideas iluministas
del siglo XVIIl europeo. Aun asi, su propia “arteria de
logos”, como diria él mismo, se desborda de modo que,
mientras pierde el sentido de medida (uétpov), tal hybris lo
Ileva a la apoteosis de su poesia con obras como Madre de
Dios [Mrjtnp 6eo] y Camino sagrado [ /epa ‘Odds].

Quizas el apdélogo mas decisivo de las posibles ideas que nos
podrian insinuar caminos hacia la superacion de la crisis sea
el propio tiempo. Hay un lapso temporal marcado por el tiempo
vital de Dionisios Solomés (1798-1857) y que Lorentzatos
Ilama la hora vertical de una cierta civilizacion espiritual,
donde sus elementos heterogéneos se inmovilizan en un
equilibrio feliz o se reflejan en una ow@poouvn [sofrosyne:
prudencia, cautela] creativa, y a lo mejor es la ultima vez
que una civilizacion de este tipo deja imprimir su huella

sobre una Europa madurada.?!’

17 véase Zéssimos Lorentzatos, “El expresarse” [«To ikppdlecbai»], Estudios
A [Medétes A], op. cit., p. 39. Lorentzatos se refiere a una serie de
significativos hechos histéricos, como la entrega de Venecia, que Napoledn
cede a los austriacos. Un poco antes, la Revolucién Francesa revitaliza al
cansado continente europeo; Napoledén emerge como personalidad clave en
este proceso historico. En Italia empieza el movimiento nacional que
acaba, de una vez, con el orden medieval. Mientras tanto, Meternich se
prepara para el congreso de Viena, las diferentes naciones europeas cobran
conciencia y, en Francia, los valores siguen los planes indeterminados de
sus soberanos: Luis XVIII, Carlos X, Luis Felipe, la Segunda Republica,
Napoleén I111. Aln mas, agregariamos la lucha de emancipacioéon griega y el
primer desarrollo industrial que Goethe comentard en su Segundo Fausto en
relaciéon con la teoria del dinero. En materia de ciencias aparece
Disquisitiones Arithmeticae de Gauss y se da la santificaciéon de las
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Nuestro autor propone a Solomoés dentro del mismo espiritu
temporal cuya continuidad da al término  «EAAnviouds»
(helenismo, helenicidad) un sentido mas temporal que
espacial.'® Por eso mismo, en su ensayo “El dialogo de
Solomés™”, Lorentzatos vuelve a proponer un espacio temporal
extenso donde entra De Vulgari Eloquentia de Dante
paralelamente al Didlogo de SolomOs para argumentar sus ideas
sobre la lengua.

De esa manera despliega, dentro de esta continuidad temporal
aparentemente arbitraria, la idea de tradicion ligada a la
cultura popular y la [lengua como un acontecimiento
espiritual, en contacto siempre con un presente que esta en
armonia con el pasado del que se nutre, evoluciona y comulga
a partir de los mismos valores heredados. En eso precisamente
consiste el todo unificador que contribuye por igual, tanto
al intelecto como a lo corporal y psiquico, la percepcion de

la poesia y su sentido; tal como sucede en el canto popular.

Apenas hemos introducido unas ideas que necesitamos explorar
con mas detalle y dentro de un todo, pero que por lo pronto
nos ayudaran a entender, como aproximacién en primera
instancia, el planteamiento de Lorentzatos y el sentido que
éste da al resumido y critico recorrido por la poesia griega

en comparacion con la europea.

matematicas con Newton y Leibnitz. En el terreno de las humanidades,
Voltaire introduce a Shakespeare en Europa, Herder consolida su método
histérico y el dueto Goethe-Schiller vive su momento mas afortunado y
deslumbrante.

8 «Somos los esposos del tiempo y los condenados del espacio”
[«EipaoTe ol pynoTiipes ToU xpdvou kal ol kaTadikacopévol Tol xwpou»], Z. Lorentzatos,
“El expresarse” [«To ékppdlecba»], Estudios A [Medéres A], op. cit., p. 24.
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1.2. La historia divergente y las formas de crisis

Partiremos de la excepcion significativa y el ejemplo de
Dionisios Solomés, quien siempre, segun Lorentzatos, es
heredero de la “metafisica” tradicion medieval del occidente
y, asi, mas afin a Dante que al modelo clasicista de la
Revolucion Francesa o al Erklarungszeit. Gracias a él se
concilia el encuentro de la tradicion medieval con la
metafisica oriental, parte de la misma tradicion espiritual.

Este planteamiento, aparte de la 1i1dea de las épocas de
transicion que nos recuerda —con los significativos lapsus de
continuidad a través de las obras ya mencionadas- nos insinuda
otra pauta fundamental: que la tradicién no es cuestidn
nacional o territorial sino espiritual. Es bien sabido, de
todas formas, que ideas como nacion Yy nacionalismo son
“@Invenciones” 'y contribuciones de la cultura europea

occidental posteriores a la Revolucién Francesa de 1789.%°

Otro aspecto verdadero, vigente y presente como cuestidn
fundamental para la orientacidon de la poesia griega, a partir
de 1821, tiene que ver con la actitud y sinceridad frente a
la lengua. Tanto la Vieja Escuela Ateniense, hasta

Viaje [7Taéibi] de Psiharis, como la Nueva Escuela Ateniense de

19« os griegos, como significado imaginario, no se pueden superar —puesto
que se recrean con respecto a la propia medida, en el sentido de
Protagoras, del significado latente del concepto hombre (...) La nacidn,
como TFforma de realizacién del ethos 1ilustrado, estd directamente
relacionada con la imaginacion esencial (léase, imaginario colectivo) de
la Ilustracion” [«Oiv'EAAnves, s pavTaoTikn onuacia, de yivetal va utepviknBouv -piasg
Kal avadnuoupyouvTal ws TPos To Blo To WéETpo, e TNy éwviola Tou TTpwTtaydpa, Trs
AavB&vouoas évvolas dvfocomos [...] To €6vos, ws popen mpayudTtwons Tou nous Tou
AlagpoTiopoy ouvdéetal ameubeias pe tn pilikh pavTtacia Tou AlagwTiopou»] ,al  atenernos
al comentario de Stathis Gourgouris, «H katéxpnon tns etepdmnTas» [“El abuso de
la otredad”], en Diavazo: revista mensual del libro, 418 (Atenas, mayo
2001), p- 112.
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Kostis Palamas, hacen poesia europea escrita en las dos
acepciones del griego moderno: la dimotiki y la katharévousa

que ya hemos definido.

Lorentzatos determina tres posibles respuestas a esta crisis
del habla poética —crisis del espiritu de la poesia que se
manifiesta en el espiritu de la prosodia primero en Europa-
empezando con la frase “el ambito de mi arte”
[«Tiis Téxvns pou 1y meploxn»], a la que le da el sentido del
lenguaje del alma. Sigue con Kostas Karyotakis y su Elegias y

Satiras [ Edeyeia kai Zatupes] (1927) y la manifestacion de la

crisis -con la ataxie locomotrice que nos introduce a lo que

nuestro autor denomina ‘“nosologia de la poética’-,%°

para
concluir con Novela [Muvbiotdponual (1935) de Yorgos Seferis,
como vuelta de la poesia griega, en el sentido de busqueda de

expresion y salida de la poética anterior.

Aun mas, la obra poética de Seferis cobra mas importancia si
pensamos en un proceso que inicia con Cisterna
[ 276ova] (1932), donde el espiritu de la obra estd en armonia
con la forma; es decir, los medios expresivos obedecen a lo

gue expresan.

Como se desprende también de este ultimo comentario sobre
Seferis, Lorentzatos introduce multiples referencias para
hablar del espiritu de la poesia, contrastandolo con la
forma. Es ese espiritu cuya diferencia significativa, dentro
de la creacidén artistica, cobra sentido y significado propio
sin conformarse siempre con las limitaciones y las exigencias

gramatologicas (léase forma).

20 zéssimos Lorentzatos, “El centro perdido” [«Té XauévoKévtpo»],Estudios

A [Medéres A], op. cit., p. 349.
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Por otro Jlado, esta licencia poética no Qllega a ser
arbitrariedad personal. Lorentzatos insistira en la
impersonalidad de la tradicién medieval de quienes hacen
tehnai y no arte estético. Lo que para él significa Solomés
y, sobre todo, la incéognita de Papadiamantis y Makriyannis se
relaciona con Qla profundidad de sus fons vitae, de sus
raices, que se oponen al arte puro, destinado a complacernos
sin mas trascendencia que el universo semidotico de la obra en

Si.

Retomando wuna carta de Gustave Flaubert (con fecha
17/12/1852) o, a lo mejor, reajustando alguno de los lemas de
su Dictionnaire des 1dées recues, vuelve a insistir en la
esencia humana de hacer arte como condicidén que nos puede
Ilevar al centro de nuestra espiritualidad. La obra es algo
mas amplio de lo que nos ensefia su forma manifiesta.?' A
partir de esta forma se revela el modelo de arte como modelo
de vida.

Obviamente, se puede elucidar este discurso en relacidn
comparativa con la funcidon, en general, del arte en Europa,
su crisis y las caracteristicas que la podrian determinar y
precisar. Segun Lorentzatos, desde el Romanticismo -temprano
o tardio-, es decir, desde 1822 y la época en que Stendhal
cuestionaba el verso regular en el teatro (Racine et
Shakespeare) hasta 1924, en que T. E. Hulme sugeria una nueva
técnica para una nueva poesia en sus Speculations, el asunto
de la poesia entra en un camino de crisis y redefiniciéon de

sus medios; fines y propodsitos en cuanto funcioén.

2l La obra es este “logra declararte” [«katépBwoe v Snhwbeis»], que Lorentzatos
rescata del poeta griego D. 1. Antoniou en su ensayo sobre él, Estudios
A [Medéres A], oOp. cit., p. 312.
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A 1o largo de esta crisis ha habido artistas que pidieron la
revision Tfundamental del arte no sobre un eje estético
(Matisse o Picasso), sino sobre una posicion que retomaria
los lineamientos “metafisicos”, segun nuestro autor, de su
tradicion. Lautréamont, por ejemplo, comenta que ‘“La poésie
doit avoir pour but la verité pratique”; Rimbaud también
habla de “Posséder la verité dans une ame et un corps”,
mientras que Artaud agrega significativamente que “C est que
la vraie poesie, qu on le veuille ou non, est métaphysique et
c’est méme, dirifa-je, sa portée métaphysique, son degré
d efficacité métaphysique qui en Tait tout le véritable
prix’ .2

Desde que termina lo que Mallarmé Illama “l"antique verse”
empieza un nuevo periodo que Gide HIlamara caodotico en su
Antologie de la poésie francaise. Nuestro autor, reubicando
el verdadero sentido del término,?® habla del estado de la
poesia europea como una sSituacion que anticipa el
advenimiento de la continuidad cultural como fuerza

conciliadora:

En nuestros dias, parece terminar la poética europea y sus

pedazos o0 miembros parecen regresar descuartizados al

abismo que yace al principio del cosmos para encontrar la

matriz que necesitan todas las artes —-la matriz de la que

se alejaron tanto...] .*

22 Las palabras en cursiva son de nosotros. Lorentzatos cita a estos
escritores en « Té Xauévo Kévtpo» [“El centro perdido™], Meléres A [Estudios A],

op. cit., p. 353.

“Lorentzatos hace alusién a Theogonia,116, de Hesiodo y comenta que lo que
Gide Ilama retour au chaos no es necesariamente algo negativo, puesto que
caos tampoco es el opuesto del cosmos sino el abismo que yace al principio
de él, i1bid., p. 354.

“véase ibid., pp. 354-355.
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A través de este planteamiento, ademds, se han vuelto mas
explicitas las fronteras entre el vracionalismo® de la
expresion cientifica en su busqueda de la verdad cientifica y
la expresion de la belleza ideal en el arte o, concretamente,

en la poesia, como principio de su propia verdad.

También hay que entender que la busqueda de la verdad en cada
uno de estos ambitos no compromete con la misma forma de
razonamiento sino que se basa en principios compartidos.
Antes que nada, la honestidad que mucho reclamaron o a la que
simplemente sirvieron tanto Flaubert como Baudelaire o
Kavafis. Agregaremos, como lo hace Lorentzatos, la
perseverancia en el ideal que “nutre” a tal empefio humano;
ideal que inducira a Qlas aspiraciones humanas a fijar
fronteras de ambiciones y, asi, no perder nunca la medida

fuera de la cual se incurre en una hybris.

Aunque, confiesa nuestro autor, nadie puede condenar
cualquier iIntento de fijar términos concretos y objetivos al
abordar asuntos literarios o fijar los criterios de lo bello
y de belleza;?® la verdad de la poesia no tiene que ver con
los principios matematicos con los que sofiaba el honesto
Leibnitz para toda manifestacion humana. En el caso de
Solomés, por ejemplo, la honesta busqueda de la verdad en su
poesia se manifiesta como un espontaneo esfuerzo constante de
“borrar” (hacer desaparecer) o ‘“sumir” su personalidad en la

verdad absoluta.?’

2 La negacion de la logica de cualquier forma poética de vanguardia no
deja de ser un ejercicio opuesto a los principios légicos.

26 zéssimos Lorentzatos, “El  expresarse”  [«Totkppdlecba»],  Estudios
A [Melétes A], op-. cit., p. 60.

27 yvéase “Una definicién del estilo” [«Evas Opiouds yi& 16 “Yeos»], ibid., p.
121.
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1.3. Las sincronias de la tradiciéon metafisica y la

fisiologia de la estética

Lorentzatos parte de los términos «loyiouds» [reflexion] y
«bvelpo» [suefio/ensofiacion], que ya hemos introducido, como
alternos a «okéyn» [pensamiento] VY «aicbnon» [sensacion]
respectivamente —prestados del Dialogo de Solomés-, para
describir un tipo de armonia cléasica entre el universo y la
poesia como base de principios metafisicos no comprobables.

Bajo la misma perspectiva, de raiz metafisica, incorporaremos
las diversas, pero en este sentido convergentes, referencias
de nuestro autor a Dante, a Papadiamantis y, de alguna
manera, a Karyotakis, o —probablemente- a Qlos poemas
historicos de Kavafis. De igual forma, alinearemos a todas
ellas el canto popular, en cuanto expresion sincera que
retribuye la unidad existencial (entre espiritu, cuerpo Yy

alma) a su raiz metafisica, a través de la impersonalidad.

La primacia del nudo espiritual que preocupa a Papadiamantis
-y su base platonica (Emotolrn,VIl, 326b)- como parte de la
tradicion metafisica -resumida en «Tnv péAlovocav moAw» [la
ciudad del porvenir] de Platon ([/7oditeia, 529 d)- se plantea
como una «aiofnon» [sensacidon], también de indole metafisica,
que se opone a abstracciones y principios metafisicos. La
idea es sencilla: lo del César al César y lo de Dios a Dios;
o, en otras palabras, el reino del César tiene que ver con
los procedimientos humanos y el reino de Dios con la

sensacion metafisica.
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De ahi la esencia de la historia como disciplina del reino
del César y, de ahi también la actitud de Sécrates, en la
Republica de Platon, de retiro interior ante las
disposiciones del reino coésmico. De esta manera, parece
congruente -con respecto a nuestro comentario anterior-
proponer a Karyotakis dentro de una posible consideracion
metafisica y, sobre todo, oportuno su comentario cuando é€él
nos induce, con sOlo dos versos, a guardar un lugar secreto

para nosotros y, entre el mundo, un espacio.?®

Lo aun mas curioso e interesante es la manera en que
Lorentzatos propone o, mejor, entiende la tradicion como
posicion de vida y las consecuentes virtudes de
perseverancia, tolerancia medida y magnanimidad. Se trata de
figuras portadoras de tales virtudes, que encontramos tanto
en Papadiamantis como en Kavafis y en Sikelianés, que
encuentran su armonia en la Tfigura femenina. Se trata de
figuras que no se limitan a meras personificaciones o0
alegorias univocas, sino de encarnaciones populares que viven
sus penas y humildes alegrias o, como diria algun académico,

el contacto empirico con su realidad es inmediato.?

Esta 1dea nos sugiere, Tfinalmente, otra nociéon de la
tradicion como vida en un eterno ahora, es decir, como un
perpetuo e inmutable presente que se opone a las
improvisaciones de reinventar el tiempo -—problematica de

varias vanguardias- para luego romper con él.

2 «Kp&Tnoe kamolov TO6To puoTikd,/ oTdv TAaTU kKdopo pia Béon», Zéssimos Lorentzatos,

“Karyotakis” [«O KapuwTtéakns»],Estudios A [Medétes A], op. cit., p. 283.

»® No estaria mal empezar a hacernos a la idea de una redefinicion de la
tragedia en este sentido que tampoco le quitaria el mérito aplicable al
propio género.
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El mayor problema del hombre occidental, tal como pasé a
registrarlo la literatura, fue el del racionalismo, al cual
tratdé de contrarrestar mediante el pathos y el sentimiento
(Romanticismo, Modernismo), ya sea con la imaginacion y el
suefio, con la locura y el absurdo, Hla psicologia y la
intuicion, o con otras tantas teorias y solipsismos que la
medida de lo natural o la fisica sensorial podian
proporcionar. De ahi entonces la necesidad de definir cada
uno de sus actos con respecto a la realidad y la ldgica de
los prefijos —ir(racional), -sur(realista), -in(consciente).

Aunque numerosos tedricos buscaron la salida en otros modelos
-como las lenguas orientales, los presocraticos, la Grecia
antigua, Bizancio o el Umwertung aller Werte de Nietzsche-,
la linea directriz siempre formé parte de la misma ldgica en
la que se baso6 aun en sus manifestaciones mas
antirracionalistas.3® Aparte de su racionalismo invertido, se
dan las mismas aproximaciones dentro del ambito natural, cuyo
ciclo justifica el determinismo de una 1ldégica que ensaya
sobre sus extremos Tfisicos pero que nunca pasa de ahi hacia

lo verdaderamente incomprensivo metafisico e inefable.

Este problema existente [«Umap»] y no inventado [«ouk évap»],
como diria Homero, tiene que ser resuelto, segun comenta
Lorentzatos, en relacién con la tradicidén espiritual de toda
una comunidad y va mas alla del arte poético o de las artes
en general. Las respuestas de T. S. Eliot en The Waste Land o
de Seferis en Novela [Mubiordpnual no lograrian su trascendencia
sin la revision de la concepcidon contemporanea del arte y sin

una reconsideracion del arte en cuanto funcidén y no esencia.

¥ Rimbaud (carta 15/5/1871) habla de una “resonné déréglement”.
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Practicamente se estd hablando de la funcidon estética del
arte, que implica una actitud personal mas trascendental
hacia la polis, y que, a la vez, cuestiona el modelo de

voluntarismo en sus fines comunitarios.

Cuestionar la superficie estética sobre la cual ensayd la
poética europea moderna y contemporanea significaria oponerle
el espiritu, la esencia de obras cléasicas que, por ser tales,
lucen por su espiritualidad y, asi, trascienden. Seria
oponerse al “heroismo del placer”, como diria Kavafis, u
oponerse al intelecto y al afan puramente sensorial que, al
final de cuentas, instituyen la metafisica individual de la
modernidad. Acercarse al mundo que, sin su sentido o causa,
es un fantasma, nos introduciria a la metafisica inmutable en
su sincronia [«un vewTepiCev»] (Platdon, Republica, 424 b) y a
la tradicion de asimilar o fundir el pensamiento propio
(«i8lav ppdvnow») al logos compartido de la polis(«Euvov Adyov»)

de Heraclito.

El ejemplo de gente y de criticos que toman una actitud
estética o historica frente al icono bizantino elucida los
limites de su apreciacion y aleja la obra de su causa
metafisica. En pocas palabras, la concepcidon del arte como un
fin la elimina como medio que nos lleva al sentido espiritual
de la vida que transmite. Romper con la continuidad de su
tradicion es quitarle al arte sus lazos vitales, actitud
igual de perniciosa que dejar el arte inerte en los canones
dogmaticos. La idea de hacer obras “estéticas” y el culto a
las “formas” grecolatinas a partir del Renacimiento europeo
nos plantea el mismo propésito del arte en si y para si de
cuyo marco no puede salir para buscar la solucidon de su

problema y su reivindicacion entre la polis.
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Este tipo de individualismo comunitario plantea el problema
fundamental de la estética occidental en tanto filosofia del
arte y la relaciéon entre ideas y creatividad. Sin lugar a
dudas, la crisis del arte al comenzar el siglo XX movid la
conciencia de los tedricos, quienes volvieron a cuestionar
verdades hechas principios, cuyas conclusiones cobran un
sentido distinto para cada generacion o persona. Como afirma
Lorentzatos al respecto: “No podemos establecer criterios
generales que excluyan cualquier otra sensibilidad

diferente. 3!

Frente a esta primera cuestion fundamental de la forma segun
la estética no proponemos mejor ejemplo -que mejor represente
la determinacidén de nuestro autor y mejor contrarreste la de
un Romanticismo exacerbado- que las 1ideas del Diadlogo de
Solomoés.

Antes que nada, la frase “E la forma sia Il abito del vero
senso profondo d'ogni cosa” y sSus resonancias teodricas
schillerianas propone las obras de arte como forma, entendida
por Lorentzatos como forma verdadera de vida y no de
superficie, de ensayo formal. Es decir, el contenido del
poema es parte inseparable y significativa de la forma y va
mas alla del significado de un contenido narrativo, segun lo

entenderia Balzaque, por ejemplo.

Segun nuestro autor, la misma idea implica y parte de la
nocion de homo faber, en su papel de poeta, cuya forma de
vida es también parte de su quehacer poético. Pensemos en la

anhelada tranquilidad de sus estudios que tanto buscaba

31¢..B5tv pTopolue va BecTicope yevikd KkpiThpla ToU amokAeiouv kdBe EAAN evaicBnoiad
laQOpPETIKN», Zéssimos Lorentzatos, “El expresarse” [«To ékppd&leofa»], Estudios
A [Medétes A], op. cit., p. 41.
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Solomés en sus paseos solitarios o en su retiro voluntario
durante su estancia en el heptaneso.

“Chiudi nella tua anima la Grecia (o altra cosa). Ti serai
fremer per entro ogni genere di grandeza e serai felice”, nos
dice Solom6s en otro fragmento de su Dialogo. Aqui la forma
significativa del paréntesis conlleva el mayor peso de toda
la frase. La primacia del paréntesis llega a incluir Ila
espiritualidad de altra cosa que sugiere Solomés y, asi, deja
el legado espiritual requerido de la forma para los poetas de
Su época.

A esta forma espiritual, ademas, él aplicé lo que Lorentzatos
rescata del Dialogo y traduce como historia de la planta
[«ioTopia ToU putoU»]; resonancia, también, en la que, segln
propone nuestro autor, entrarian Goethe (Segundo Fausto,
Metamorfosis de las plantas) y Leibnitz con su “natura non
facit saltus” de Nuevos ensayos. Nosotros, nada mas, lo
proponemos como ese proceso lento, en el que la obra llega a
su madurez espiritual sin [los saltos vertiginosos que
romperian con su cadena de transformacion y sin las rupturas
de su cordon umbilical con las demds obras comunicantes

dentro de su tradicioén.

Estas i1deas y comentarios vienen a cuestionar actualmente el
credo o, como dice Lorentzatos, la religion® del arte
espontaneo que, en la mayoria de los casos, se define, se
justifica y se basa en el genio del poeta. Por otro lado, se
insinla y se rechaza, de la misma manera, el automatismo

intelectual al que tales actitudes nos han llevado y en el

% Zéssimos Lorentzatos, “ElI  expresarse”  [«To ékppdlecba»],  Estudios

A [MeAéres A], op. cit., p. 52.

40



que la novedad se expresa como variaciones y alteraciones de
ideas repetidas. Seria igualmente significativo agregar el
ejemplo de Bouvard et Pécuchet de Flaubert, en su exageracion
literaria, como proyecto al que nuestro autor atribuye el

mismo contexto critico.

Quiza esta secuencia de ideas nos bastaria para proponer y
acotar dos ambitos distintos que, en el mejor de los casos,
se pueden comunicar pero no confundirse: el arte, como
ejercicio practico, y la filosofia, como practica tedrica que
rige sus propias ideas sobre el arte pero que no es arte. En
pocas palabras, y en consonancia con Lorentzatos, no siempre
entra en la logica del arte hacer arte con ideas, aunque el
arte nos comunica con ellas. Asimismo, cada una de ésas
(entre arte vy filosofia) tiene sus propias medidas,
criterios, normas Yy vreglas. Por [lo tanto, resultaria
insuficiente, si no parcial y defectuoso, proponer el
entendimiento de una obra con tan sélo reducirlo a unas

ideas, para colmo, efables.

La discusion entre arte y estética no acredita sino que llega
a delimitar la legitimidad de los medios de cada uno de estos
ambitos. La idea del arte como tehnai y su practica, no
mecanica, estan relacionadas, por un lado, con la experiencia
empirica, mientras que, por otro lado, tienen que ver con
algo o un “no sé qué” mas alla del intelecto y mas aca de la
poesia. La teoria, necesariamente, da prioridad a la ldgica
—0 a un tipo de ldégica- que, en el caso de la teoria
estética, llega a una representacion geométrica de nuestra

sensibilidad.®

% 7Zéssimos Lorentzatos, “El expresarse” [«To tkppdlecBar»], Medétes A [Estudios
A]l, op. cit., p. 66.
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Al mito anterior de la musa Iinspiradora del genio poético
viene ahora a agregarse la actitud de juntar, en un Corpus
Juris Litterarum, toda la tradicidon empirica del Tfendmeno
literario, para luego proponer Hla historia del trabajo
literario como sistema de abstracciones inductivas. Esta
vuelta para nada es accidental en tanto actitud ni tampoco en
tanto fecha. Frente al mito de la mera inspiracion y del
genio, los artistas del siglo XIX empiezan a defender su
trabajo con el sustento de elementos que siempre habian sido
parte constitutiva del quehacer poético —como el trabajo, el
analisis critico, la sensibilidad y la voluntad- pero que

ahora venitan a proponerse aparte y a nivel teodrico.

Teorizar sobre el problema del arte y la cuestion de la
creacion poética tuvo unas primeras consecuencias -el
sometimiento a un espiritu analitico- y un primer impacto: el
distanciamiento entre publico y arte. Sin embargo, siempre
segun el planteamiento de nuestro autor, este algo o “no sé

‘4l

qué” implica un conocimiento de otro tipo, es decir, “el
conocimiento del arte no se valora con criterios fuera del
arte y, ora hacemos arte, ora experimentamos su magia, el

problema no es tedrico sino empirico” .3

Por consiguiente, el camino del analisis de las obras
literarias y de los criticos implica un conocimiento de otro
tipo que sigue el desenvolvimiento de una ldégica empirica a
través del arte. Esta 1ld6gica no tiene que ver con el

conocimiento Tfiloséfico (Cfr. Discours de la Méthode) cuyo

Hel..) ma yvedon dhdou eidous, Myovtas s T yvdoon oTh Téxvn StV kpiveTan pE T& péTpa Thsy
vooons £6w amd Thv TExn" Kal s €iTe k&vope Téxvn eiTe dokipaloue TN payeia Tng dévTibeTan T
POPANUa BecopnTikd &AAG EuTelpikd»,en  Zéssimos  Lorentzatos, «To ékepdlecbar»  [“El
expresarse”], Meléres A [Estudios A], op. cit., p. 61.
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método de apreciacion artistica nos puede Illevar a una
ruptura entre la parte cognitiva y la sensorial de Ila

conciencia humana.®®

De todo este planteamiento, lo que se podria rescatar no es
cierta adversidad de nuestro autor frente a la filosofia del
arte —que tampoco se justifica- sino un honesto y sincero
esfuerzo de delimitar los criterios axioldogicos de cada
actividad creativa. Acotar el terreno del arte no impide
proceder con un esbozo de un pensamiento o una sensibilidad
entre el hombre y las obras que, indudablemente, movilizan su

relaciéon con el arte.

El objetivo de la estética, el de poner bajo la luz del
conocimiento el fendmeno artistico, no es arte y su
actividad, a los ojos de un artista o critico, es trans
artem, meta-estética. Al contrario, a los ojos del fTilésofo
esteta, la obra artistica es medio para otros fines meta-
artisticos. Lo mismo es cierto para el fildélogo, que se ocupa
de la lengua tedricamente y, por eso, su funcidn se separa de
la del poeta, para quien la lengua es praxis.

1.4. La crisis de la funcion de la poesia y la praxis

de la lengua

A partir de esta ultima premisa es posible aproximarse mas a
lo que se ha llamado la crisis de la poesia, no en relacion
con las teorias, abstracciones y manifiestos redentores, sino
dentro de sus propios medios: la lengua. También se pueden

35«ThY BaTépou puoty SUcUIKTOV oUcav eis TaUTOV EuvapudTTwy Blax»(Platén, Timeo 352).
T pou @ S P 0
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significar sus medios con respecto a su funcidon o sus fines y
Nno con respecto a su esencia, pues nunca se han perdido la
emocidon poética, los poetas y los recursos de expresion

creativa.

Se puede retomar aqui la idea de un ‘“centro perdido”, o de
una vision que restituya la raiz metafisica y trascendental
de la condiciéon humana -asi como la imaginé Platon (Timeo,
90) y, muy posteriormente, Antonin Artaud con sus palabras de
“nous ne sommes pas libres. Et le ciel peut encore nous
tomber sur la téte” (Le théatre et son double, 1V, 1938)-.
Pese a la promiscua y Hlatente religiosidad que Lorentzatos
sugiere con estas referencias, el problema de la crisis de la
poesia no deja de ser una crisis de 1la produccién de
significado de la gramatica poética (léase lenguaje) y de la
dialéctica de la sensacion (léase emocidén) de la obra en su
totalidad.

La critica al arte por el arte es el resultado manifiesto de
una preocupacién por la funcion de la poesia en cuanto
portadora de contenidos significativos, de 1ideas que se
alejan del genio individual, gusto personal y sensibilidad
personal como se ha i1do planteando y transformando a partir
del Renacimiento europeo. La 1idea de un poeta-Dios dista
mucho de la concepcidén del poeta impersonal al servicio de la

polis que nuestro autor propone.

Segun Lorentzatos, el arte por el arte nos ensefid a escuchar
palabras sin contenido, de modo que, desde que la poesia dejo
de ser contenido significativo, dejé de ser verdad.
Necesitariamos regresar otra vez al legado de Dante vy
encontrar otra vez juntas arte o ragion (Purgatorio, XXVI,

123). La solucidén, siempre para nuestro autor, es que la
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poesia tiene que negarse a si misma y aventarse al abismo (al
caos), que se halla al principio del mundo, y alli buscar las

respuestas para su crisis.*®

Aun asi, rescatariamos las intenciones de gente que
identifico la crisis de la poética con la crisis de la poesia
y traté de redefinir este problema -dentro de sus
circunstancias de caracter permanente- como un asunto
relacionado con la tradicion espiritual del conjunto de la
polis. Ya no se trata de las obras maestras, aun cuando
revitalizan la herencia de las obras clasicas, como las de
Mallarmé. Tampoco se trata del cémo sino del qué, en busqueda
de la imagen arquetipica de Yeats que nos remite a la funcidn
de la poesia;®*” o, mejor dicho, se trata de este “pour

repartir et recommencer” de Artaud.3®

Hacia la precision de la posible solucién que nuestro autor
propone, nos ayudaria mucho una de las ideas de Dionisios
Solomés acerca de la forma en cuanto portadora de una
conciencia expresa. Aunque, para Solomés, la filosofia de la
forma no era lo mismo que una forma de filosofia -cosa que,
de lo contrario, invertiria los papeles de nuestro discurso y

sus argumentos-, su filosofia proclamaba una reivindicacién

%zéssimos Lorentzatos, “El centro perdido” [« T Xauévo Kévtpo»], Estudios
A [MeAétes A], op- cit., pp- 366-367. Confrdntese la propuesta de nuestro
autor y sus ideas sobre el caos con su introduccién a The Marriage of
Heaven and Hell de W. Blake, a quien, ademas, tradujo.

% “Because | seek an image, not a book”, reza Yeats en su “Ego Dominus
Tuus™.

% pefinitivamente, la solucién de la crisis no consiste en cémo hacer
buena poesia nada mas. De ahi, la posicidon aparentemente contradictoria de
poetas como Wilfred Owen (““Above all 1 am not concerned with poetry”) y
Ryékan (*You say my poems are poetry?/They are not”), que Lorentzatos
oportuna y significativamente evoca.
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mistica de la forma, parte de la continuidad genealdgica de
Platén, Goethe y Schiller.

Nos referimos al significativo leitmotiv que emana de esta

actitud de expresion: un tono indefinido de angustia
espiritual o de pérdida por un paraiso perdido”.*® Solomos,
como determina Lorentzatos, en torno a su Qlucha por Ila
expresion, sintetiza el método histérico de Herder junto con
Goethe, Schiller, Colleridge, Schelley, Keats, Kant, Fihte y

Hegel: un resumen de la trayectoria angloalemana moderna.

Su legado es muy sencillo: partiendo de la lengua hablada vy,
por eso, viva, uno puede y debe desarrollar la lengua escrita
con tan solo seguir la forma de su propia lengua. Uno esta
libre en el contenido de la lengua pero no en la forma. La
libertad esta en el espiritu plasmado en el contenido de la
expresion; no en la forma —la letra- de la expresion. Sobre
esta dualidad -entre la lengua y el respeto a su forma (de la
que trata el Dialogo, 1824) como la libertad que exalta el
Himno a la libertad, 1823- se propone la obra de Solomés y su

mayor legado de expresion como forma de conciencia.

Sin embargo, el papel del escritor dentro de su lengua se
plantea, primero, en funcidén de su tradicion -de la que tiene
que tener una conciencia critica-, mientras que, por otro
lado, se asigna a unos “dignos” de Illevar a cabo tal
aspiracion. ElI sinonimo de dicho vocablo en griego seria la
palabra socratica axios que alinea a Solomés y al pensamiento

de Lorentzatos con una tradicidn concreta.

39«”Evotg ASPIOTOS TAVOS TIVEVHATIKTS &y cvias ) KATAOTPOPTS YI& KATOIO XAUEVO TAPESEITO , Zéssimos

Lorentzatos, “El expresarse” [«To tkeppdlecfar»], Estudios A [Meléres A], op-
cit., p. 38.
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No obstante, Lorentzatos viene a reivindicar y discutir una
cuestion fundamental para la conciencia supranacional o meta-
historica: la espiritualidad de la lengua, que se opone a
cualquier otra pauta contingencial. Practicamente, su actitud
significa oponer la verdadera conciencia (fiel al espiritu de
la lengua) al imaginario colectivo que somete la lengua a

exigencias y conveniencias ‘“histéricas”.

De aht el enredo y la confusion entre lengua, aprendizaje
(adquisicién de conocimiento) y educacién, asi como la razon
por la que dichos significantes consecuentes no siempre
convergen hacia un todo significativo. Solomés puso en
practica que nos serviria de ejemplo que, en cuanto a la
letra (la forma) de la lengua, el escritor llega a la

'y, en lo

formacién personal®® a través del logos coman,?
referente al espiritu de la lengua, se llega al logos comun

partiendo de la formacién personal.*

La continuidad de la tradicidon poética consiste, para nuestro
autor, en la fe en el espiritu de la lengua, o sea, en la
asimilacion de 1o personal a 1o colectivo. Aun méas, el
individuo colectivo, que equivale a un ‘“nosotros”, no se
entiende, en el caso de la tradicién griega, fuera de la
cultura popular bizantina que, a la vez, propone los niveles

en los que tal individuo colectivo se forma y se realiza: el

“ Entiéndase como isia gpdvnois (conjunto de convicciones reflexivas propias).

“ Entiéndase también como la frase biblica fwdsAdyocen su connotacién
tradicional y el sentido antiguo de beneficio comin.

42, . \ , L,y . " s s Y o . . N ,
«['O ZoAwuds]otn yAooa 1 oTd ypduua Eptace &md TOV kowd Adyo oTd &Toukd ppdvnua, oThv TrioTn 1

oTO Tvelua EQTOCE ATMO TO ATOUIKO PPOVIUA OTOV KOWwd Adyo», Zéssimos Lorentzatos,
«To &mdowpa», Estudios A [Medéres A], op. cit., p. 201.
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mundo fisico (el territorio del César) y el mundo metafisico

(el territorio divino).*

Hoy en dia y en materia de arte, siempre parafraseando a
nuestro autor, la vida se ha alejado de nuestra experiencia
personal que trasciende lo Inmediato. La idea de “posseder la
verité dans une ame et un corps”, como diria Rimbaud, se ha

convertido en manifestacion de crisis.

También es interesante apreciar, bajo este punto de vista y
esta perspectiva, como plasma la lengua todo objeto. Ahi uno
puede encontrar verdades trascendentales, cuando no
absolutas, talladas en objetos humildes. Asimismo, con un
sentido romantico Yy simbolista, recordando un poco a
Mallarmé, lo mismo diremos que pasa con la lengua: una rosa

es toda las rosas y “se muere por todos juntos”.*

43 pensemos en el ejemplo de Konstantinos Kavafis y en la dificultad que
presenta su lenguaje animico -“lengua del alma” la llama Lorentzatos-; un
lenguaje cuya calidad resiste sistematicamente al de la comunicacion.
Regionalismos de la antes importante periferia griega de Alejandria,
solipsismos y abusos léxicos constituyen la mayor parte de su contenido
manifiesto que nunca deja de reafirmar la convivencia de los dos niveles
-de acceso a la expresion y en armonia con la misma tradicién- asi
concebidos psico-somaticamente antes de que intelectualmente.

M «..mebaivesat y1&x SAa pali», dird Lorentzatos en Estudios A [Medéres A], op. cit.,
p. 310.
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I1.5. Humanismo y metafisica: hacia una definicion del “centro
perdido”

Lorentzatos partira de la convicciéon Ffirme de que las
desviaciones de la filosofia como instrumento independiente y
absoluto del pensamiento humano empiezan con la crisis del
mundo occidental. Desde el 1idealismo hasta el marxismo la
filosofia seguira su camino liberada de sus argumentos

metafisicos que no todas las lenguas no comparten.

La pérdida del ©principio celestial [«oupavolixov apxav»]
(Esquilo, Xongedpes, g60) que, TFinalmente, evoluciondé hacia la
autonomia del arte como parte de la modernidad, genera una
crisis espiritual, para unos, o ideolégica, para otros. No es
casual que cuatro afios después de la llamarada teutdnica de
Oswald Spengler (Der Untergang des Abendlandes) hayamos
tenido la aparicién de The Waste Land (1922).

Humanismo y el caso Seferis: La influencia de Seferis en
Lorentzatos, que data desde 1939-1940, y la amistad entre
ambos, no se basa s6lo en la admiracion inicial de nuestro
autor hacia el estilo y pasmo de los escritos de su amigo. Es
decir, no es solo la escueta y ‘“drastica” escritura de
Seferis, como tampoco las posibilidades eruditas de su
discurso, que -como compendio de la literatura occidental-
habia explorado las posibilidades expresivas de su época y
las habia plasmado en expresidon propia, Yy que, de manera
sorprendente, resolvia los problemas inherentes a intentos de
esta 1indole. La amistad entre ambos partia de esta
admiracion, se convertia en actitud critica constructiva y
regresaba al triptico entre vida-tradicion-arte como punto de

convergencia.
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Dentro de este contexto, Lorentzatos propondra una lectura de
la poesia de Seferis que toma como punto de partida la
segunda Guerra Mundial, el afo de 1939 y una consideracion
del ser humano an sich como consecuencia inaugurada desde el
Renacimiento europeo. A partir de esta Gran Guerra, en la que
la guerra no es un desvio perverso de las ensefianzas sino la
propia ensefanza, Seferis asume wuna actitud escéptica
respecto de la funcidén de su arte. Es signho distintivo de
cada época en decadencia —como la helenistica y la actual- la
tendencia a deificar al hombre.*

A partir de este contenido manifiesto de una actitud plasmada
en literatura, Lorentzatos buscara y encontrara un contenido
latente, que iniciara en 1948, con Diario de un poema
ffﬂmpoﬂyuaé&k7nwﬁuaquf6 en el cual detectara una raiz
metafisica que parte de una necesidad profundamente humana,
casi humanista. La unica diferencia es que Seferis, al
intentar definir la tragedia griega en un fragmento de este
diario (mayo-diciembre, 1946), dice que “la tragedia 4&tica,
suprema imagen poética de este mundo cerrado que cada tanto
se hace por caer al abismo negro; que cada vez lucha a
sobrevivir y respirar en esta angosta franja dorada [la
cursiva es nuestra], aun asi, sin esperanza de salvarse de su

hundimiento. En esto consiste su sentido humano.”*’

* pensemos también en De Triumph des Rein-Menschlichen que propone

Lorentzatos.
“pPublicado en abril de 1955 en Letras Chipriotas.

T H &tTikn Tpaywdia, tynAéTaTn TomTIKN eikéva alTol Tol KAEIGTOU KOGHOU TToU OAcéva TT&eL v
& Técel péoa oTr Haupn &Pucco: Tou SAoéva dywvileTal va Lrjoel kal v’ Gvaoc&vel OTI| CTEVIXP
vor Aoupida, Ev-Té-HeTaly, xwpis EATI®a v 0Bl &Td TOV kKaTamovTiond. AUTO kKdvel THvavl
PLOTIIA TNS» - Véase  Zéssimos Lorentzatos, « TS Xapévo Kévtpo» [“El centro
perdido™], Meléres A [Estudios A], op. cit., p. 396.
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No obstante, como sefiala nuestro autor, la genealogia de su
humanismo no se debe a la tragedia atica sino al
antropocentrismo renacentista y, luego, ilustrado. Se trata
de wuna version de la “dignité humaine” de Qlos libres
penseurs. La misma angosta franja dorada no difiere en nada
de la de Goethe y de la tradicion humanista desde Petrarca
hasta Jaegger. A vraiz de la “docta adulterio” del
Renacimiento, el paso de la tradiciéon pagana a la cristiana
oriental se ha vuelto mas borroso. Hay muchos silogismos
acerca de la tragedia y su idea, acerca de una tradicién
retomada, via Schleiermacher y Schelley, sin cuestionar las
transformaciones de la ideologia antropocéntrica
(¢entendimiento errdéneo de las doctrinas platénicas?)
implantada a través del humanismo renacentista.

Indudablemente, Seferis nunca se alejé del camino del corazon
—tanto de Kostis Palamas como de Pascal- como un lazo con el
amor Ffisico y cosmolégico (Cfr. *“La cisterna”, 1932
[«H otépva»])*®, sea la Filotis de Empédocles, donde uno aspira
a un amor metafisico; como una sensacion de aspirar la
recuperacion de un bien desviado que tiene que ver tanto con
la condicion como con la calidad humana. En nuestro caso,
Seferis siempre se mantiene metafisicamente abierto —tal como
lo declara Lorentzatos- pero nunca da el paso de Ila
realizacion metafisica (Cfr. “El hombre es suave y sediento

como la hierba™).*

“«pero el agua se ha consolidado como espejo; El aguante con los ojos de
par en par/ Cuando todas las velas se hundan / al borde del océano que lo
nutre” [«Ma 16 vepd Exel Séoel oav kabBpéptns ‘H amavtoxn pé & dpbdvoixta udtia/ "OTtav
Bubicouv SAa T& Tavia/ Z TNy &Kprn ToU TeEA&you TTou Tr Bpépe»] -

rye) &vBpcaTros elval paAakos kal Siyaouévos oav TO XOpTo», “Ultima estacion” [«Teheutaios
otabuds»], 1944.
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Precisar aun mas la raiz metafisica que Lorentzatos encuentra
en Seferis y, ademas, seguir el planteamiento segun los pasos
sefialados en términos literarios —-o sea, en funcion de la
poesia de Seferis-, nos llevaria a la aventura de una lectura
peculiar de dicho autor. Enriqueceriamos la relaciéon que da
Lorentzatos al sentido implicito de la poesia de su amigo
mayor con un seguimiento critico que mejor reflejara Ila
correspondencia de ideas -y, asi, de comprension- entre ambos

autores con respecto al nucleo inicial de humanismo.

Antes que nada, seria oportuno proponer la melancolia, el
Egeo, la tristeza de los marmoles rotos y la buUsqueda por la
tierra perdida como puntos reflexivos de los que,
imperativamente, todos los griegos tenian que asimilar como
parte de la formacién de una conciencia actualizada.®°

Tal exigencia obedecia a las nece(si)dades de una educada
clase media y “moderna” que necesitaba arraigar sus
pretensiones politicas en el pueblo —término inventado como
el “noble salvaje” de la ilustraciéon-. La nostalgia por un
pasado pre-burgués e idealizado fue una tendencia ideoldgica
que en varios de aquellos escritores llegd a formar un
movimiento neo-costumbrista que en su version politica buscé
la homogeneidad cultural a través de la identificacion del

estado con la nacién.®

0 La poesia de Seferis como un intento metaférico y significativo para
acercarse al fendémeno neo-helénico se impuso, sin que su autor |lo
guisiera, por necesidades politicas, culturales e histéricas que le
atribuirian el término de seferismo en la Grecia actual.

1 politica sistematicamente empleada por varios mandatarios, desde
Eleftherios Venizelos hasta loannis Metaxas y el periodo de entre-guerra.
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Lorentzatos, aunque, en este sentido, pospone o, mejor dicho,
trasciende las fronteras de un pais politico a la constitucion
de un conjunto espiritual —de modo que no coincidan, para él,
los términos entre estado y nacién- insiste en la causa popular
(por y para el pueblo) del arte, al servicio de la polis (de la
comunidad anonima). En eso precisamente consiste también la
crisis de la literatura moderna, que ha convertido un bien

parcial [«ék yépous»], como es el arte, en un todo supremo y

auténomo.

Aparte de las ideologias de la época, la cuestiéon “Seferis”
presenta un iInterés particular que empieza desde unas
admiraciones afines —como la de Mallarmé- y se vincula con
manifestaciones liricas significativas que, al mismo tiempo,
satisfacen una necesidad de sentido o de contenido. Nos
referimos a la presencia de este “nosotros” en la poesia de
Seferis que, mientras para otros antecesores como Argyris
Eftaliotis, Kostis Palamas vy Petros Vlastds, tenia un
significado de parcialidad, para Seferis constituye una
entidad supra-historica, un ser meta-historico.®® Este espiritu
de unidad 1impersonal es el que comunica a Seferis con

Makriyannis, Teofilos y Vicenzo Cornaros, quienes, al mismo

52 Desde Poemas y Tres poemas ocultos [ 7piaKovpa IMojuatal tenemos una

alternancia, que 1llega a ser climax, entre el “nosotros”, el “t0”
didactico y el, por excelencia “yo” lirico. Pero cuando, por ejemplo, en
“Discurso amoroso” [«Epwtikés Adyos»] dice “Rosa del destino, buscabas cémo

herirnos™ [«PdSo Tiis noipas, yUpeues vax Bpeis v uas mhnycoceis»], ‘el pronombre priva de
topos al sujeto, lo des-historiza”. Véase Vrassidas Karalis, “El drama del
humanismo irreligioso en la obra de Yorgos Seferis”

[«To Bpdua Tou dBpnokou avBpeomiouoy oto épyo Tou Sepépn»], €n Diavazo: revista mensual del
libro, 410 (Atenas, septiemre 2000), p. 120. La misma problematica es la
que rige, por igual, el desenvolvimiento del sujeto lirico de Novela
[Mubioréonual de Seferis —cuya importancia tanto ha sefialado nuestro autor-
en una continua des-historizacién, en un continua oscilacién entre Ilo
personal y lo impersonal. Cfr. ibid.
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tiempo, significan para nuestro autor, la anhelada continuidad
de expresion.

La des-historizacién, des-sujetivacion del “yo” [Iirico en
Seferis, y el paso a un ser neutro y supra- histérico, es
algo que atrae 1la 1i1dea de 1impersonalidad espiritual de
nuestro autor que se opone a la dialéctica histoérica
historica. Pero, para el caso de Seferis, se trata de un
agnosticismo religioso o, si se quiere, de una religiosidad
agnéstica que define y determina su humanismo; a lo mejor, la

quintaesencia de todo Humanismo.>®

Esta sensacién agnostica, que persiste en Seferis,> hablara
del vacio del poeta, que Lorentzatos ligara al sentido de la
propia vida y al summum bonum de Mallarmé: no del poema
perfecto, originario del culto al bien supremo del arte que
cultivo el humanismo renacentista, sino del vacio que se debe
a la anulacion de la unidad platonica (Republica, 613, b) y
del servicio al ideal Unico e indivisible que representa la

espiritualidad de su formaciodon cristiana.

Una 1i1dea del centro perdido: Trazando los ejes vitales
Iimaginarios, uno -Lorentzatos entre ellos- se asombra de la
magnificencia interactiva de las fuerzas generadoras: la vida
y la muerte, el cambio y la esencia inmutable. Hay varias
maneras de aproximarse a este proceso entre lo

cambiante/mutable y lo permanente/perenne, como lo han hecho

* A eso se refiere Lorentzatos al calificar a Seferis como
“metafisicamente abierto”, que no se atreve a dar el paso definitivo, y
al colocarlo en el “laberinto de la Jerusalén contemporanea” como un
poeta no puro, sino que lucha desde lo mas profundo de su corazén para
guiarnos al centro natural de la vida.

* En Diario de la cubierta B~ [ HugooAdyio Kataotpcouatos 8] y reafirma en “El
Rey de Asina” [«O Baoci\n&s Tijs Actvns»].
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los defensores frenéticos del instante (Augenblick)—empezando
con Goethe: “Verweile doch! Du bist so schon!”- oponiéndose a

la inmovilidad de la muerte.

Nuestro autor incorporard estas dos manifestaciones de la
vida como partes integras, alternas y complementarias del
mismo eje exterior: el mundo. La madurez de estas dos
manifestaciones, “la vida de la vida (y de la muerte)”,®
constituye el eje interior de la metafisica y de la tradicidn

espiritual, cristianamente concebida.

El exterior existe en constante movimiento siguiendo los
ritmos de cambio 1Incesante como principio Tfundamental. EI
interior es el espiritu interno: el no-mundo, el a-cosmos. La
existencia del primer eje no limita la funcidén del otro sino,

al contrario, la amplia mientras coexisten en armonia.

Aun mas, y siempre segun Lorentzatos, existen en el mundo
personas y lugares que encarnan este eje interior en calidad
de entidades no evolutivas —tradiciéon- v, por eso,
irrenovables; cualquiera otra razon sobre estética,

arqueologia del paisaje y gustos personales sobraria.

Frente a la transformacion univoca y la regularidad uniforme
de lo exterior, Seferis repara en la lengua y en los efectos
de la modernidad en ella. No es casual la linealidad
reciproca entre la lengua inglesa y la nacidén que primero se
involucré en el proceso de industrializacion. Seferis conocia

bien la versatilidad de la lengua y que el ambito pragmatico

%zéssimos Lorentzatos, “El centro perdido” [« Té Xauévo Kévtpo»], Estudios A
[MeAéres A], op.-. cit., p. 412.
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y practico de la palabra puede ser amplio,

«ETTéov 8¢ ToAUs vouos évba kal évba», como decia Homero; de ahi, el

miedo al vacio entre el «&vbBa» interior y el «évBa» exterior.

El centro espiritual que Seferis reconocié en la lengua no lo
pudo asimilar como parte de la tradicién mistica de la
ortodoxia oriental trascendida hasta la actualidad. La 1idea
de 1identificar al poeta mistico con el mistico poeta (asi
como nosotros leemos a San Juan de la Cruz actualmente, por
ejemplo), mas aparte la declaracién de Seferis en su “Carta a
un amigo extranjero” -—especie de segunda introduccidén a The
Waste Land que Seferis tradujo- de que “somos un pueblo con
grandes padres de la iglesia, pero sin misticos...”,*® desata
en Lorentzatos una serie de reflexiones que, curiosamente,

Ilegan a justificar en parte a Seferis.

Aunque 1la intencion “didactica” de la obra pretende, sin
proponérselo, la continuidad de una tradicion sobreviviente,
su espiritu no deja de inscribirse en una lengua que nos
Ileva a la naturaleza de la lengua® y a la lengua como

8

naturaleza propia del Hombre,®® inexorable de su continuidad

cultural (léase tradicion).

S8«Ti T&x BéAels, eluaoTe Evas Aads pé HeydAous TaTépes Ths ekkAnoias, GAA& Xwpls HUGTIKOUS...»
comentara Seferis en la edicion griega de The Waste Land en 1949, p. 38.

57 «“Asi, siempre habra necesidad, me imagino, de cerciorarnos cual es la
naturaleza de nuestra lengua, (...) con la ayuda de los pocos textos
(quiero decir, los textos de la tradiciéon popular)” [«Etol, 8& xpeidletal mévra,
pavTtaloual, va EAéyXOUNE IOl elvat 1) QUon TR yYAwooas pas, (..)ut T PorBeiaTddv Alywv Kelpévwv (Evwodd
T& dnuoTikd keipeva)»], afirmara Seferis en su articulo “Lengua griega”
[« EAAnvikt) MA&ooax»] publicado en la revista Letras griegas [ EAdnvikda [pdauuatal en
marzo de 1937.

58[_..hasta el punto en que no puede ser asunto personal y constituye una

naturaleza comin que nace cuando nhacemos’™], «..cds TS onueio ToU BtV pTopEl
v& elval aTopikn pas UréBeon kal &TroTeAEl pid Kowr) @uon Touyevviétal dtav yevvnBoue» Ibid.
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1.6. Las encarnaciones de la expresion

Retomemos la 1idea de [la expresion, que Lorentzatos hara
culminar en formas de encarnaciones hasta “Los antiguos
criticos” [«Oi’ApxaiotKpitikoi»], pero que aqui “siembra”

mediante la secuencia de consolidadas i1deas futuras.

A diferencia de lo que pasa con Memorias, el Cuaderno de
Makriyannis encuentra su fin didactico en un misticismo
religioso que se desapega de 1o tangible e i1nmediato
sensorial. Y si antiguamente el mismo asunto preocupé a los
no iIniciados de SoOcrates y es materia del Teeteto de Platon,
hoy en dia podriamos buscar resonancias en La vida del
capellan Abacum del siglo XVII o en la Narraciéon de Ila
expedicion de lgor, desde el siglo XII.

Todas estas referencias se dan para hablar de esa extrana
huella digital que revela al hombre en que Lorentzatos
piensa. La wunicidad mutua entre espiritu y lengua que
constituyen el estilo del hombre pero que no siempre coincide
con las obras del hombre. Es decir, hay una diferencia
significativa entre el hombre y sus obras (hors de I homme

méme), entre el espiritu y la letra.

El' hombre de Shakespeare era un ovillo de suefios y el de
Solomés, de pensamiento y suefos. Asi, cualquier aproximacion
al espiritu sera obra humana que no llega a alcanzar el
espiritu, que es estilo. El estilo es completamente otra
cosa; “...propiedad eterna y no demostracién retorica

momentanea’,®® como diria Tucidides. El estilo es el hombre

59 ~ > > v ox s > \ ~ s ,
«..KTTHA TE €§ 1€l KAl OXl AYWVIOHA £§ TO TTAPAXPTIUA AKOUELIV»
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mismo; hombre “perseverante, ermitafio o martir”’, como se
diria para el caso de Makriyannis.®

Al igual que para Solomés el arte era un constante esfuerzo
de salida o de escapatoria de la personalidad —-un anhelo
espiritual de anular la personalidad en la verdad de 1la
poesia-, de la misma manera tal anhelo se incorpora a la
tradicion y se propone en la fe y en el habla de cada pueblo.
Hay una conviccion vital en este largo proceso que, tanto la
tradicion cristiana como la humanista, llamarian humildad vy
de la cual surgen los modelos representativos que encarnan
las figuras del santo y del poeta como “dos extremos

alternos”,® en voz de nuestro autor.

Le saint n"a pas desprit prope./ Il fait sien I esprit du
peuple,® asi como al final de La Republica platénica el alma
de Ulises liberada de toda ambicidn se retira a una vida
“_..de individuo desinteresado de toda faena”.®® La frase
célebre de Makriyannis de que el hombre hace “las luces” y no
las luces al hombre transmite mucho de este espiritu que,
junto con sus resonancias medievales de la eliminacion de la
personalidad, nos ensefia algo en relacién con la tradicion.
Hay que purgar la marca del individuo en el bautisterio de la
colectividad; humillarse a la voz de un pueblo para, luego,

conquistarla.

60 ...avBpcd OV «éyKapTepPoTVTOS, EPNUITOU ) HAPTUPOS»

bl«...of Bud akpaies dladoxikd TEPITTOEIS» ,Z€SSimos Lorentzatos, Estudios A™ [Meléres A7,

“Fragmento” [« Amdéowpa»], op. cit., p. 194.

2 Tao T6 King (XLIX) traducido al francés por Liou Kia-Hway (Gallimard,
1967).

83 «...&vdpds 181 ToT APy HOVOs»
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Le Saint, le Gene, le Héros (1958) de Max Ferdinand Scheler
(1877-1928) nos aclarara aun mas el papel de estas figuras
encarnadas. Si el santo pertenece al reino de Dios y el
modelo del héroe al de “César”, la figura del poeta, como
genio, podria ser algo como un intermediario platénico -y no
extremo- entre los dos reinos. La critica, por ejemplo, de
Lorentzatos a Sikelianés, que mezcld la historia (del reino
del César) con la historia sagrada (del reino de Dios) podria
lucir bajo la perspectiva del modelo del poeta como fuerza
conciliadora entre la vida y el espiritu, entre las obras
humanas y el hombre, entre el espiritu de su obra (estilo) y
la letra (la forma). La vision ascética que Lorentzatos tiene
del poeta lo aparta del papel demoniaco del intermediario
platonico y, lo mas seguro, lo excluye de la “tragicidad”
humanista de su desempeiio, de su oficio.

Hablar de [las tres encarnaciones/ modelos nos Ileva al
inevitable sentido tragico que esencialmente plantea el
ambito de los dos ejes mayores: el exterior y el interior.
Representando nuestro discurso esquematicamente, sin
confundir los géneros aristotélicos, se podrian clasificar
las dos preocupaciones principales de Makriyannis —la nacion
(en Memorias) y la religion (en el Cuaderno)- segun dichos
ejes e intentar asi un primer paralelo entre los mundos del

“César” y de Dios.

Sabemos que hay cosas que aparecen en el reino césmico y que
tratamos de comprenderlas con diferentes procedimientos
metodolégicos, tal como sabemos que, a veces, tal intento
resulta una cuestion de 1o que la propia naturaleza del

objeto nos permite o no. Es decir, ...as1 buscar Ila

naturaleza exacta de <cada género, con tal de que la
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naturaleza de cada cosa lo permita”® (Cfr. Etica Nicomaquea
10946, 23-27). Asimismo, podriamos introducir la ciencia vy,
como tal, el conocimiento proporcionado -por excelencia
instrumento derivado del reino del “César”- como un medio que
explora la naturaleza de las entidades pero que no siempre

satisface o, mejor, no consigue una comprension total.

El paralelismo entre los dos reinos, el del César y el método
cientifico con el de Dios y la aproximacion cientifica, nos
abre dos posibilidades. Primero, deja espacio para los
asuntos psiquicos 0 animicos [«umdbeoes yuxikes»] de Solomds,
innatos a la comprension global de las cosas y, segundo, hace
explicita la raiz de las limitaciones metodoldgicas a toda
aproximacion de indole diferente a la empirica. La aparente
incompatibilidad entre ciencia y religién o metafisica puede
remitir entonces a la diferencia esencial entre el
conocimiento cientifico y el espiritu que, metafisicamente,
la ciencia no puede penetrar sin relativizar hasta lo
absoluto, en varios de los casos, el caracter de sus
procedimientos ldgicos.

Aun asi, el abuso de los procedimientos cientificos y las
aproximaciones metodolégicas ha significado hoy en dia, en
materia literaria también, el desprestigio y la crisis de la
funcionalidad de objetivos que, a veces limitandose a Ilo
técnico, se olvidan del espiritu de la obra. Imaginemos los
estudios literarios, por ejemplo, que brindan un aporte a la
comprension de la esencia de una obra y confrontémoslos con
los analisis que, apoyados en tecnicismos que se dirigen a
unos pocos, se plantean a nivel técnico, en honor a la

vigencia de la metodologia, sin importar la obra.

4 - : o ~ , Ly C o s sy
¥ «TocoUTov TakpIPts tmENTEV Kad EkaoTov yévos, ¢’ Soov 1) TOU TP&yUaTos QUals EMSEXETAI»
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La verdad de la comprensién que se busca en una obra
literaria se relaciona mucho con la justicia que Makriyannis
busca y comunica en y a través de sus dos escritos. EI
paralelo -0 la equivalencia- entre verdad Yy justicia
encuentra su mejor representacion en la vida y obra de dos
paralelos también encarnados: Makriyannis 'y Socrates,
quienes, mejor que cualesquiera otros, transmiten el sentido
tragico que Sofocles infundid en su Antigona: los dos reinos
del hombre: el exterior y el interior. Por eso mismo,
S6crates sublimé la virtud (areté) para definir lo que
Makriyannis, siglos después, entenderia como “Hombre” y nada

mas.

En este sentido, la obra tanto como la vida forma parte y se
hace participe de la misma tradicién que cuestiona las
discrepancias de la realidad -ora inmediata, ora Iintacta-
humana, y en el choque entre los dos mundos que rodean al ser
humano radica el sentido tragico de toda actitud que anhela
la unidad de las facultades humanas: la parte volitiva, la

animica y la intelectual.

La lengua como “practica” del mismo sentido de lo tragico se
Ileva a cabo a través de sus polos de esquemas del intelecto
[oxiuaTa Siavoias] y esquemas de la palabrafoxnuata Aéfecos] y, en
el caso de la lengua griega, intenta motifs de la propia
identidad linglistica que la naturaleza de la lengua en si
permite. Hablamos de 1la densidad entre forma/letra vy
espiritu/contenido que alinean a Demécrito, Tucidides vy
Herédoto con la misma tradicion y su sentido, asi como con

las intenciones de nuestro discurso.
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El sentido tragico del conflicto entre el interior y el
exterior —de la virtud y la justicia que se oponen al engafio-
constituye la condiciéon principal de toda esta serie de
encarnaciones desde los personajes de Soécrates y Antigona
hasta la actualidad de Makriyannis, que ha de ser como la
nuestra. Es un conflicto espiritual que no se debe a un
equivoco racional sino a una condicién real; tan real como
cualquier ‘“cosa solida”, segun diria Dante, que no se
resuelve con dividir la realidad sino con aproximarla por
dentro.

Mucho de esto, siguiendo los comentarios de nuestro autor, se
debe a la ilustracion racionalista, a los discipulos
voltairianos de la historia de la filosofia y a un miedo a lo
metafisico (la incertidumbre metodolégica), a pesar de que,
casi un siglo mas tarde, hubo quienes pidieron un poco mas
alld de lo que sus maestros les exigieron (Nietzsche). Hay
una severa alteracidon de la dimension tragica de la vida si
incluso dejamos evolucionar las ciencias exactas, la
filosofia y la historia fuera de su causa unitaria y aparte
de la condicion tragica del ser humano. Con identificar la
realidad como 1la parte (exterior) accesible mediante la
logica, Illegamos automaticamente al ser dividido de Ila
modernidad, vedado de su posibilidad metafisica, y a la

proclamacion del Etre Supréme de la Raison.®

8 Aun en materia religiosa, pensemos lo que tal proceso significo en el
caso de Galileo y como la palabra religion fue sustituida, en su locucién
por Comte, por la religiosidad. Es el proceso que paralelamente siguid el
nosotros de un pueblo, de una colectividad y de la humildad que Solomés,
por ejemplo, propuso, al convertirse en un “yo” individual e independiente
de sus referentes.
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1.7. La cuestiéon de 1la expresion y el problema de su

aproximacion

Mas que una metodologia, Lorentzatos propone tres maneras de
aproximacion a la expresion de un poeta. Primero, como lector
comun y ordinario, a partir del espacio fisico del lector y
de la pagina impresa, la obra se extiende y nos une 0 nos
hace sentir que nos unimos con “algin universo”.%® Dentro de
esta posibilidad, el centro es la obra como portadora de una

“invisible brisa cosmofora”.®’

En cuanto a la segunda posibilidad, el centro es el poeta en
si, lejos de cualesquiera principios universales. El poeta y
su manera de llegar a sus propios modelos de expresidon como
un proceso de mecanismos propios e internos que no

necesariamente remiten a un modelo tedrico organizado.

Por ultimo, como tercera posibilidad, pasamos a ver tanto al
poeta como a su obra, bajo y dentro de sus circunstancias
“accidentales”: 1la historia espiritual y cultural de su
época, como contexto dado.

Desafortunadamente, nuestro autor apenas plantea estas ideas
en 1945-1946, su periodo formativo, y por eso no las llega a
desarrollar lo suficiente ni, mucho menos, intenta
consolidarlas en un corpus —-dada, ademas, su desconfianza a

toda generalizacién metodologica- desde su etapa formativa.®®

%  Lorentzatos habla de «KETTOI0 CUUTTaV> , en “El expresarse”

[«To 'Exppdalecfai»] ,Estudios A [MeAéres A], op. cit., p. 33.
7 «...&dpaTos aibépas koopopdpos», ibid., p. 34.

68 Complementara o, mas bien, reintentara las mismas ideas de manera mas
clara -y mas consecuente con su discurso evolucionado- con *“Pequefios
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La cuestidén estilistica: hacia una definicidon del estilo.
Dada la importancia del estilo como expresion formal de un
contenido espiritual en el que se plantea la condicién
tragica del hombre-poeta, Lorentzatos dedica exclusivamente
un ensayo a la precision de esta cuestion clave, que lleva
por titulo “Una definicion del estilo”
[«"Evas ‘Opiouds yia 16 “Yeos»]. En vez de darnos una definiciodn
concluyente, a partir de la cual accederiamos a soluciones
particulares, nuestro autor opta por darnos cinco posibles
versiones que, Ffinalmente, constituyen los pasos tedricos que
dejardan la cuestidon metodoldogicamente abierta a otras
interpretaciones. Al mismo tiempo, estos pasos reiteraran la
conviccion principal acerca de los dos ejes (el interior/ el
contenido y el exterior/ la forma) entendidos por el autor.

En términos mas concretos, haremos uso de un fragmento de
Solomés (originalmente eliminado por el poeta) que luego
aparecera como nota en Elogio di Ugo Foscolo.®® Ahi Solomés
habla del sentido del arte como expresion/ manifestaciéon de
simbolos intelectuales y, por consiguiente, tal expresioén en
forma escrita de su arte constituye el estilo. Es
interesante, también, considerar adjunto el comentario sobre
la imitacion del estilo que, mientras para una harracion
breve es posible, para un texto extenso y para la poesia

—siempre segun Solomés- es imposible.

analiticos sobre Kavafis”, un ensayo en su doble sentido de género y de
intento preparativo/ formativo. En este ensayo, Lorentzatos intentard
incorporar las categorias —que ni lo fueron- de la poesia de Kavafis,
probablemente sefialadas por el poeta,® a las dos divisiones mayores que
rigen el eje exterior e interior: la division organica o el contexto, por
un lado, y el espiritu de su poesia, por otro.

8 Discurso que Solomés pronuncié en la Catedral de San Marcos, en Zante
(1827), y que se publicara hacia la tercera década del siglo XX.
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Punto muy significativo para nuestro autor es la verdad como
raiz del sentido o finalidad incierta y siempre dudosa que
Solomés reconoce a la poesia como funcidén. Esta verdad que el
poeta intenta comunicar a la mente del otro concilia la parte
intelectiva —que es producto de un proceso meditativo- con la
imaginacion, puesto que se trata de “una ampliacion de la
verdad y su revitalizacion en formas propicias”.’® Al mismo
tiempo hace participe al corazon® que se deja al impacto de
la revelacion meta-logica en el ambito del sentir. Por
ultimo, viene la palabra, el logos, que sera el medio con que
este crisol de pensamiento, imaginacion y sentir se
comunicara al otro. Como forma significativa: como forma en

armonia con la verdad compartida del poeta.

Como ya hemos sefialado, Lorentzatos necesita, antes de llegar
a esta verdad reiterativa a nivel de estilo, pasar primero
por estadios sucesivos en forma de parafrasis
reiterativas/reaproximaciones analiticas [émdvobdos] (CFr. Fedro
267 d) donde, de entrada, se declara primero la unidad entre
forma y contenido. Como segunda instancia, viene a extenderse
la misma nocién en el sentido’® idéntico entre estilo y
hombre.”™ En un cuarto paso, al aproximarse al “misterio vivo”
del estilo, Lorentzatos saca a flote el sustrato critico que
subyace y acompafia la destreza creativa y la aptitud

«..&TAcopa Ths GARBelas kal TO CovTdvepd Tns pé pop@és kaTdAAnAes», Z€ssimos Lorentzatos,
“Una definicion del estilo” [«Evas ‘Opiouds yix 10 “Yoos» | ,Estudios A [Medcétes A7,
op. cit., p. 128.

" Leceur de Pascal (Pensées, IV, 278).

2«Concetto dell” Arte sua” para Ugo Foscolo, al igual que la “intencién
dell” Arte” de Dante (Par. I, 128).

B«le style est 1~ homme méme” (Buffon).
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asociativa que rigen el discurso de Solomés (creatividad =
capacidad critica).

Asi, en el penultimo paso llega al morfema tedrico global
entre intelecto (pensamiento), imaginacion (suefio o]
ensofiacion) y sentir (emocidon y palabra: logos) en busca de
la revelacion de la verdad, el ultimo y concluyente paso de

su planteamiento.

A lo mejor, en este aspecto cobran su sentido el habla y los
cantos populares (la lingua clefta que sefiala Solomés) para
nuestro autor: en la verdad de su expresion directa y franca
liberada de lo sobrante que, de lo contrario, falsificaria su
espiritu. Con el constante trabajo de varias generaciones
anonimas la lengua se hace naturaleza, en un todo natural y
transparente. A través de [la palabra sincera del canto
popular asimilamos corporalmente (Ffisicamente) el baile, la
masica y al hombre: la metafisica del canto.

Para resumir las i1deas de Lorentzatos sobre el estilo, nos
podemos valer de las categorias de Solomés que, al fin de
cuentas, representan las aptitudes que Tforman el estilo y
entran en cuestion con respecto a la sinceridad del hombre-
poeta. Primero, Solom6s habla de la potenze intellective
(capacidad intelectual) para referirse a la capacidad de
escribir poesia, oponiéndola a la meramente manual. Luego
interviene el espiritu particular del artista como Tfactor
que, por un lado, tiene que ver con su propio concepto del
arte (concetto dell”™ Arte) mientras, por otro, se relaciona

con el pensamiento.
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Es este “trillo emocional” de Lorentzatos el que se da a este
nivel y que cosecha de acuerdo con la doble naturaleza del
hombre: el pensamiento y el suefio.’ Ahi también es donde se
juega la forma sincera —es decir, natural- que consolidara el

estilo del poeta-hombre, quien retoma 0la tradiciéon de su

lengua... & bene si, a decir de Solomds,’ piantarsi su quelle
orme, ma non e bene fermavirsi: conviene alzarsi
perpendicolarmente.

Lo que Solomés llama, en “Apuntes del poeta” de su Himno, “lo
oculto de mi arte” [«TO amokpupo Tiis TEXvns pou»]  consiste
precisamente en esto: retomar y seguir la tradicion de la
lengua viva y -sin negar los modelos heredados- alzarla
“verticalmente”. Total que 1lo oculto de su arte es Ila
herencia impersonal y andonima que encontrara, en la voz del
poeta, un nuevo aliento. Esa es la idea central que transmite
el espiritu de una tradicion larga, que se extiende desde
S6crates’® y San Pablo, destinada a desembocar en un

Romanticismo redefinido.

San Pablo habla de nuestro verdadero eautdés como la Jerusalén

yo
cotidiano): lo mas seguro es que tal sustento orientara, de

superior, apartada de la Jerusalén temporal (nuestro

manera muy distinta, pero no menos concreta, el “Car JE est
un autre” que aparece en la carta, llamada lettre du Voyant,
de Arthur Rimbaud (15.5.1871). Participar en el espiritu del

" «Mg Aoyioud kai W dveipo» reza Solomés.
»Carta de Solomés, en italiano, a Tertsetis, 1° de junio, 1833.

®Sécrates resume esta idea en el “Condécete a ti mismo” y Heraclito en el
“ST mismo” con en el «fuwds Adyos» que se opone a la soberbia del “yo” y de
su «idiav ppdvnow» “[mentalidad propia”]. Cfr.
«... ToU Adyou & €dvTtos Euvol Lcoouotv of ToAAol

©os 1diav ExovTes ppdvnow» (Heraclito, fr. 2).
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poeta como portador del logos propio [«Euvos Adyos»] significa
inevitablemente perder la primacia de 1o individual.
Pensemos, por ejemplo, en una <carta de John Keats
(27.10.1818) que Lorentzatos cita asi: “A poet... has no
identity... no nature”.

Hasta aqui se puede decir que hay una busqueda de
Jjustificacion o legitimacidéon espiritual del arte, que no se
encuentra a partir del Renacimiento y cuya propuesta es
retomar el arte no como un fin de la expresién sino como un
medio que nos pone en contacto con el centro perdido de la
causa metafisica del ser humano. Para el caso del
Romanticismo y el contexto en que se plantea, resulta aidn mas
dificil refrenar este “yo” y el culminante individualismo que
Platon asemeja a un “caballo acalorado, participe de hybris y
de soberbia.”’

El' modelo de Solomés, quien con el don de su intelecto e
imaginacion contribuyé a trascender la tradicidon, reconforta
y encauza las intenciones de nuestro autor. “Misterio oculto”
[«kpupo puoTtrhpio»] rige, para Solomés, la vida del hombre, y la
Unica aproximacion a este misterio se puede hacer con el
pensamiento e imaginacion que concilian, como un todo, las

facultades humanas.

Logos de la expresion y traduccion. Antes de ocuparnos de
William Blake y de The Marriage of Heaven and Hell, una de
las obras centrales en las que desembocard nuestro trabajo,
aprovecharé la oportunidad para introducir algunos aspectos
evidenciados a raiz de Cathay de Ezra Pound —que Lorentzatos,

77 . o o ‘s P~ , o e
«{mrmos... Upaipos, UBpecws kail dAaloveias ETATPOS... MAOTNY1 HETA KEVTPWV USYIS UTTEIKCOVY
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como en el caso de The Marriage of Heaven..., es el primero
en traducir al griego moderno- y siempre en relacién con la
problematica de la expresion. Lo que pretendemos decir es
que, de entrada, el hecho de traducir las dos obras se puede
inscribir, de alguna manera, dentro de las preocupaciones que
rigen la i1dea de la expresion y, a lo mejor, justifican e
incorporan al mismo discurso el “insolito” y peculiar prélogo
de nuestro autor a The Marriage of Heaven and Hell que parte

de la critica le reprocha.

Cabe iniciar nuestra suposicion con el dato de que Pound
tradujo Cathay en 1915, durante un periodo de estudio o de
iniciacion a las civilizaciones orientales, asi como lo
propuso nuestro autor. Poco después producira su primer
magnifico poema -segun Eliot-, el “Hugh Selwyn Mauberly”
(1920), como fruto casi iIinmediato de esa primera iniciacion,
a partir de 1la cual Pound plantea la discrepancia entre
modernidad y artista, entre el mundo 1industrial de Ila
produccion masiva y la aniquilacion de los valores

tradicionales.

Lo curioso es que en ese periodo de iniciacion de Pound a las
civilizaciones orientales encontramos elementos de
transparencia, sencillez y sinceridad poética de un estilo
directo e inmediato que indican que las facultades humanas,
tal como las entiende Lorentzatos, se encuentran en feliz
armonia (podemos agregar la sensacion peculiar de “desnudez”
y auto-vaciamiento de uno mismo, que requiere una explicacion

mas amplia).

En la introducciéon a la primera edicion de Cathay en griego
(1948), Lorentzatos comenta como aspecto positivo que, en la

traduccién de Pound, no puede distinguir hasta donde se apega
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este al texto original chino y donde empieza su libre
asimilaciéon estilistica, para agregar luego que asi veria
todo intento de traduccién de wuna Jlengua a otra. Afos
después, reafirmara la misma idea en su ensayo “Karyotakis”
(1988), en el que literalmente comenta: “Karyotakis hace
asimilaciones, no hace traducciones (...) A proposito de los
poetas extranjeros (...) continlda su poesia”.’®

En la 1introduccion a la segunda edicion griega de Cathay
(1979), Lorentzatos insistirad significativamente en la
funcion de los ideogramas en cuanto portadores de una escena
o un cuadro completo. El critico Lampros Kamperidis, en su
ensayo sobre Lorentzatos titulado “Las bodas del cielo y de
la tierra” [«Oi yapuor Tol oupavol kal Tijs yiis»], liga las
traducciones de los poemas chinos que Pound iIntenta a un
simbolismo peculiar y dudoso en favor de lo que él Ilamaba
“melopoeia”, que rebasa el significado convencional de las
palabras vy rige su sentido. También relaciona las
traducciones de Cathay con la “phanopoeia” de Pound en el
sentido de que se trata de un dispersion/ casting (¢caodtica?)

de las imagenes sobre la imaginacion.’®

Hasta aqui llegaré en lo referente a lo histdérico-anecdotico
de Cathay, para pasar al propio espiritu de la obra, también
con la ayuda de Kamperidis. Lo que él nos propone como mayor
logro de la obra en cuestidon es el apenas introducido auto-
vaciamiento del artista mismo —-Pound en este caso- y la

8«0 KapuwTdkns KAEvel TPooapTroEls, dtv k&vel peTappdots [...] ME &popur Tous Eévous TromnTes |...]
ouvexiCel THv Toinon Tou», Zéssimos Lorentzatos, “Karyotakis” [«O KapuwTdxns»],
Estudios A’ [Meléres A”], op. cit., p. 299. Actitud que, directa o
indirectamente, ha trascendido a poetas posteriores.

®La articulacion de las ideas nos lleva, inevitablemente, al “pensamiento
e imaginacion” que Solomés propone como materia prima de la poesia.
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posibilidad de contemplar el vacio; en otras palabras, el
intento de un artista que no llena su obra con palabras,
imdgenes y sonidos sino que logra mostrar la desnudez o lo
vacuo para representar lo perfecto a través de lo imperfecto:

lo completo en lo incompleto.

Sin negar el sentido religioso y el existencial-mistico de
tal aproximacion, no alcanzariamos su comprension global sin
la funcion de estas representaciones como encarnaciones y no
como meros simbolos. El artista encarna la palabra, los
arboles y las flores s6lo cuando es capaz de alcanzar
«UE Aoylouo kal | éveipo» el espiritu de la naturaleza para luego
plasmarlo y dejarlo encarnarse en el vacio a través de la
obra.

Mediante este auto-vaciamiento de uno mismo, de este retiro
de lo estrictamente individual, el poeta alterna el vacio con
la esencia (el espiritu) de las cosas para hacer lucir lo
ideal en lo limitado, lo eterno en lo circunstancial. ElI
poeta, y no el critico-tedrico, como agregaria Lorentzatos,
constituye el verdadero vinculo entre creacidén y espiritu;
asi, necesariamente, todo lo que hace tiene que pasar por el

logos encarnado.

La tradicion de la tragedia y la mentalidad de la estética. A
lo largo de nuestro discurso, hemos ido formando grupos de
vocablos al servicio de 1i1deas como experiencia IiInmediata,
elementos heredados, tradicion, forma del espiritu,
condicién, por un lado, y mentalidad tedrica, modernidad,
temporalidad, espiritu de la forma, individualismo o

voluntad, por otro.
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A su vez, estas 1deas han servido como pautas para
contextualizar dos polos que marcan los puntos divergentes
entre dos tradiciones representadas en dos formas: la
primera, la heredera de la tragedia atica y las encarnaciones
de las personae de Papadiamantis y de Makriyannis, que no se
limitan ni al lugar ni al tiempo en que vivieron. Su forma de
espiritu no siempre sirvido para des-cubrir con un

procedimiento (método) Hldogico sino para encubrir la a-Afbaa

que Heidegger tomdé prestada de los presocraticos.

La otra forma es la del Renacimiento que desemboca en la
ciencia positiva del siglo XVIl, en el antropocentrismo de la
ilustracion europea y en el uso de la justicia sofista de
Protagoras o de Trasimaco, quien definia la justicia como el
arma del mas poderoso. Concluiré con el siglo XIX, la
industrializacion y los problemas sociales, el optimismo de
L"Avenir de la Science (1890) y el auge tecnoldgico del siglo
XX que reta la medida, la hybris y, por consiguiente, a
Platon y sus Leyes.

De ahi surgen dos cuestiones fundamentales que precisamente
emanan de dos tradiciones —greacitas vs latinitas (romanicas
y germanicas)- de formacion distinta. Estas cuestiones tienen
que ver primero con la fisonomia, el perfil bajo el cual nos
concebimos a nosotros mismos y al otro. Histéricamente, Yy
para Grecia, el reflejo o impacto de 1la cultura de las
metropolis europeas se desglosara en la “religiosidad” de
Kairis, en el siglo 1V del emperador bizantino Juliano, en la
actitud de Plethon Gemistds —de quien ya hemos hablado- y en
los ensayos “rectificadores” de Korais sobre la lengua. La
otra cuestidn tiene que ver con nuestra propia conciencia
tras este contacto disimil entre las dos tradiciones como
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verdad historica. A tal conciencia le es necesario el
conocimiento socratico de nosotros mismos o el

«&dICnodunv éueautov»®® de Heraclito.

La voz de Makriyannis enfocé esta conciencia en la lengua y
en la fe. Llegé a un tipo de conciencia a través de su lucha
contra el vreino del “César”/ la autoridad coésmica (en
Memorias) y se retird a la parte mistica de su alma al final
de su vida (en Cuaderno). Los dos testimonios rescatados
reiterarian, en forma resumida, el sentido tragico que, junto
con Lorentzatos, hemos i1do planteando, entre lo interior y el
exterior de la realidad y la experiencia humanas.®!

Estamos hablando de la tradicidén hesicastica, que engloba los
dos primeros elementos manifestados pero que, primero,
presuponen la oracion mental, interiorizada y silenciosa
antes de 1la conciencia de imposibilidad de 1o inefable.
Ciertamente, el elemento de luz y la unién mistica es el
punto significativo que busca la reaproximacion de las dos
tradiciones en los testimonios anteriores y alrededor del
centro perdido: desde la Séptima Epistola (341d), que cita
nuestro autor, EI banquete (210e) y Défence des saints
hésychastes de J. Menendorff, hasta Four Quartets y “Burnt
Norton” de T. S. Eliot.

®pistinguir, digamos, nuestro rostro de los demés.

81 Quiza, valdria la pena hacer hincapié en los signos de fe del Cuaderno
de Makriyannis que Lorentzatos resume en so6lo tres elementos: 1. la luz
repentina (iluminacioén), 2. las lagrimas y 3. la imposibilidad ante lo
inefable. Estos tres elementos nos guiarian de manera mas certera a la
dimensién concreta de una tradicion y al tipo de empefio espiritual que
Makriyannis encarna y que dista de la simple aficidon intelectual de un
ilustrado (religioso o no).
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Sin lugar a dudas, sea lo que sea, Lorentzatos propone un
espiritu de la obra subordinado, pero nunca subyugado, por un
estilo, una forma de cierto tipo cuya armonia encontré en el

ejemplo de Sikelianés o en el comentario de Pound.

En las antipodas de este curso acrénico que busca trascender
el arte poético en la tradiciéon metafisica, tenemos el
proceso evolutivo que, como consecuencia, se da por etapas Yy,
asi, desembocard en la polémica de generaciones y escuelas.
Como dice José Ortega y Gasset, en la literatura ya se trata
del arte de las formas, del arte que no “expone” sino que

“crea” al mundo.®

La cuestion del arte moderno cred la exigencia del buen
lector en la literatura o sea, el “suffisante lecteur” de
Montaigne. Poco a poco se dejé a un lado la idea de la
destreza y capacidad del escritor de ampliar las
posibilidades del espiritu de su tradicion y se planteé la
tendencia de crear obras “estéticas” apelando a lo novedoso

que rompe con lo anterior.

Al mismo tiempo se dejo a un lado también la idea del
escritor como mediador al servicio de su lengua, tan humilde
como humanista, con el fin de enriquecerla y participar en la
vida espiritual de una tradicidén. Es decir, volver a ungir la

expresion en los cauces de la vida: “the old, old words, worn

82 Dentro de esta busqueda, en la literatura angl6fona de la primera mitad
del siglo, como también en Francia, la modernidad se expresara con el
monélogo interno de James Joyce, de Marcel Proust, Virginia Wolf,
Katherine Mansfield, etc. En la década de los afios 50, 70 y 80 hasta hoy,
los autores romperan aun con esa tradicidon y buscaran vias expresivas mas
novedosas que apuntan hacia la completud estética, en cuanto forma, de la
obra. Selectivamente mencionariamos los ejemplos de John Barth, Muriel
Spark, Iris Murdoch y Angela Carter. Sin embargo, en los paises de habla
inglesa, sobre todo, seguira paralelamente la narracién en su forma
clasica en que el tema no cede a la prioridad de la forma (Graham Green,
David Lodge, Jeffrey Archer, Anita Brookner, Ruth Rendell, etc.).
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thin, defaced by ages of careless usage”, en voz de Joseph
Conrad.

Sentido y objetivos de la critica: Logos de la critica y
critica de la expresion. Tras la necesidad de expresion
artistica, los criticos se han movido y han seguido los dos
ejes de los autores, entre los cuales se 1inscriben las
variaciones y posibilidades expresivas: desde los académicos
y su enfoque gramatoldégico en si, hasta los excéntricos y la
critica desesperada. El supuesto vinculo entre el autor y el
publico, o sea el critico, ha surgido de una necesidad
hibrida entre la teorizacidén de la expresion y la practica de
hacer arte como tehnai. Es decir, la critica que versa sobre
el arte del logos no tiene por qué coincidir con el logos del
arte (la expresion). De ahi, Hla primera objecién de
Lorentzatos y lo inconveniente de incorporar la critica a la

necesidad comunicativa entre la obra y el publico.

Caracteristicamente, nuestro autor habla de la ‘“critica que
impide al arte ser un soliloquio publico y el publico, algun
dia, se olvide de la necesidad del arte”.® Detras de estas
palabras, se vislumbra una actitud que, a primera vista,
podria ser tan engafiosa dentro del escepticismo de sus
objetivos. Lo que de aqui nos iInteresa rescatar son dos
cosas. Primero, la relacion directa de la expresion entre
arte y publico, obra y Jlectores. Segundo, Qla falta de
necesidad de mediadores teoricos que alteran esa comunicacion
directa con el destinatario del acto artistico Yy
sistematizan, a la vez, teldricamente -—-es decir, con

procedimientos meta-artisticos- el espiritu de la obra.

8  Zéssimos  Lorentzatos, “Ell expresarse”  [«To Exppdlecbai»],Estudios

A [Medétes A], op. cit., p. 100.
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No obstante, Lorentzatos no niega a la critica sino que
cuestiona sus métodos y procedimientos. Todo lo contrario: él
reconoce su propio objetivo y su funcidén como iInstrumento
ancilar de la expresién y no como parte de ella, y aqui
introduce la preocupacioéon originaria que llega a manifestarse
como rechazo a toda teorizacion. En concreto, nuestro autor,
plantea su propio marco con base en los artistas, puntos de
referencia imprescindibles, que pertenecen a su época pero no
la representan. Tan solo representan la poesia. Por
consiguiente, la aproximacion a ellos deja de ser parte de un
marco tedrico que sigue el método de escuelas o disciplinas y
se propone como continuidad en su concepciéon medieval que,
dentro de su arte, cada uno de los artistas cumple con su
mision de neofaneia.

Extrafa y asombra la posibilidad de considerar a un artista
en relacidon indirecta con su época -en lo que entraria su
condicién tragica que alterna y cambia los términos de tal
relacion- donde el espiritu de neofaneia de su obra gana al
tiempo, como nocidn de causalidad, que deja el espiritu de la
poesia intacto. Quizd dicha concepcion se justifique en
alguna de las digresiones posmodernas pero no por eso le
darifamos mérito a una teorizacién mas, que dejaria fuera el
espiritu del arte poético y la prioridad de neofaneia que le

da Lorentzatos.

Hay una clara diferencia entre escuelas y medios de expresion
de cada época. Cada artista piensa y crea segun los medios
disponibles de su época y Qlos que de ella, ademas,
selectivamente escoge. Por otro Jlado, pertenecer a una
escuela o] catalogarse en ella, voluntaria o]

76



involuntariamente, significa iIncorporarse a un modelo tedrico
interpretativo que se aleja del arte en si.

Exponente mayor de una época es el artista que, como la
corriente que lo engloba, desaparece con su época. A esta
idea de corrientes se opone la idea del artista/ escritor
como punto de referencia, que su época no asimila segun el

modelo propuesto o concebido.®

Digamos que el arte poético no evoluciona en forma secuencial
sino que siempre reconoceremos la unicidad de 1o diferente
entre obras y creadores que [llamariamos intertextualidad
selectiva. Ahi el discurso tedrico y el critico no pueden
sustentar o subordinar la imagen que transmite la poesia en
forma no explicativa. Entre la posibilidad interpretativa y
la poesia yace la distancia entre logos y creacidon. Estas
analogias facilitarian nuestra comprension paralela entre
autores tan parecidos y tan disimiles a la vez que reclaman
la misma unicidad de lo distinto, de lo diferente.

Paradéjicamente y frente a las dos tradiciones disonantes, el
paralelismo entre varios de los modelos de Lorentzatos
proclama la unicidad de lo diferente a través de la lengua y
la funcién de los poetas en ella.® Sin ellos, en total, no se

podria pensar en las lenguas respectivas como un universo que

8 Tal serfa, segun la apreciacion de Lorentzatos, el caso de Karyotakis o
de Kavafis, quienes pertenecen a su época pero lo que representan como
puntos de referencia (y no como exponentes de una corriente) es la poesia
en si. De ahi la controversia sobre la aproximacién de los criticos a su
obra, desde el sentimentalismo individualista “apreciado” en Karyotakis,
hasta las opiniones “politicas” -mds o0 menos conservadoras- acerca de
Poemas de Kavafis.

8 Si para Baudelaire, en L~ Art Romantique, Victor Hugo es el profeta de
la lengua francesa, quien asimilé toda su riqueza para plasmarla en un
mundo entero de colores, movimientos y melodias, lo mismo vale afirmar
respecto de Papadiamantis como profeta de la lengua griega pero segun el
modelo de Ezequiel.
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se acerca a lo inefable y a las dinamicas vicisitudes

expresivas que reordenan la hermosura del caos.

Los determinantes de la critica. Recordando a R. M. Rilke y
su carta an einen jungen Dichter (Paris, 1908), hay pocas
obras contadas de las cuales uno podria ocuparse en su breve
lapso vital y en las que la critica encontraria su sentido y
su funcidén. Hablamos, entonces, de un limitado campo capaz de
Ilevarnos a una vida entera que, mediante las barreras
lingluisticas resueltas en puentes, el critico asume su
responsabilidad y autoridad de guiar. Lo demas, como
metaféricamente lo plantea Lorentzatos en “El sentido de la
critica literaria”, es desperdicio de fuerzas, tan natural
como los desechos naturales que sirven de abono.

La funcidén de la critica para nuestro autor es muy sencilla
y, sobre todo, practica: el papel primordial del critico es
guiar o “revelar” fines e iIntenciones rescatados dentro de
una obra, como parte de wuna tradicion. En términos mas
concretos, y parafraseando a Lorentzatos, diriamos que la
critica Hliteraria sigue cronologica y formativamente la

evolucioéon de las obras.®®

Seguir cronolégicamente significa que la critica no adelanta
la obra, sino lo contrario. Esta es la principal o
fundamental critica literaria cuya Tfuncidn, en secuencia
cronoldgica, es posterior a la obra. La otra seria la parte
“silenciosa” o no escrita de la obra y, quiza, la mas
importante, porque la realiza el propio autor durante la

formacion de la obra. EI, como escritor critico, indaga

8«H AoYOTEXVIKN KPITIKT) GKoAouBdel kail TapakoAoubdel Ta épya», Zéssimos  Lorentzatos, “El
sentido de la critica literaria” [«H &vwoia Tiis AoyoTexvikiis Kpitikiis»], Estudios
A’ [Medétes A, op- cit., p. 425.
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durante y sobre las circunstancias formativas de su creacion,
y asi complementa el cuadro de la critica como participe

funcional del proceso creativo.?®’

La “intervencion” participativa de la critica literaria
durante y después de la obra literaria plantea la premisa
basica del arte como tehnai: los canones empiricos que pueden
hacer la obra funcional y, sobre todo, restituirle sus
atributos literarios.® Este tipo de aproximaciones -teoricas,
metodolégicas, Filoso6ficas, etc.- no Qllega, para nuestro
autor, a revelar la relacion directa y vivida, en su hacerse,

de la literatura.®

Una cosa que tiene que quedar clara es que la critica
literaria surge, emana y se justifica a partir de la obra
literaria, de sus reglas o de la ausencia de ellas. Juicios
criticos de esta indole, después del temblor que puedan
causar, reacomodan las capas de 1la tradicion literaria,
manteniendo a la vez su condiciéon vital y natural en sus

lentos —por naturales- compases evolutivos.

¥ Serfa provechoso y bien oportuno recordar a T. S. Eliot y confrontar el
sentido de la critica “silenciosa” y simultdnea a la obra con “The
Function of Criticism” (1923).

8 Tal idea de hacer critica literaria a lo mejor no corresponde a la
modalidad tedrica de estudio (tipo I. A. Richards, Practical Criticism, y
R. Wellek y A. Warren, Theory of Literature), de acuerdo con un marco
tedrico estrictamente metodoldgico, ni tampoco entraria en cuestiones de
las que se ocupa la aproximacion filosofica a la funcion de la obra
(estética).

8 En estos términos, seria interesante ver la funcion del escritor-
critico, quien se adapta mas TfTacilmente a este tipo de ajustes vy
reordenamientos, frente al critico-escritor, quien es mas renuente a
“Flexibilizar” su criterio ante las sorpresivas posibilidades de
expresion. La critica atenta a estos movimientos dinamicos de la
literatura —“movimientos de la imaginacion” para Solomds;
“estremecimientos del alma” para Kalvos- esta mas cerca del escritor y lo
puede ayudar mas en su quehacer préactico o empirico de hacer tehnai.
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Otra pauta significativa se plantea en la actitud de no
buscar el sentido literario en el resultado final -la
literariedad de la obra en si- sino en todo estimulo
relacionado con la obra, incluyendo los que emanan de la
critica literaria que se infiltran en la obra literaria como
parte organica. Tal apertura proclama las Hlimitaciones
connaturales: la critica literaria se limita selectivamente a
quien la realiza. Si eso es esperado aun de las matematicas,
mucho mas se espera de la Tfuncidéon (i,subjetiva?) de las
aproximaciones criticas hacia los términos de literariedad.

Los métodos de critica literaria que Lorentzatos propone se
resumen en tres modalidades: a. Segun principios generales
(tipo de preceptiva literaria), b. Por casos examinados (por
poema, serie, coleccidén, etc.) y c. Tipo mixto, que combina
los puntos anteriores.® En el primer tipo de aproximacién se
estd hablando de una apreciacidon practica y no tedrica donde
1. quien escribe es poeta, 2. lo que escribe tiene validez
2a. actual y universal, 2b. retroactiva (en textos
anteriores) vy 2c. futura para textos posteriores Yy

subsiguientes.®

% | orentzatos determina los mismos criterios tanto para la narrativa como
para la poesia, sin atenerse mucho a las limitaciones formales entre los
dos géneros.

%1 Hay que tener presente que para Lorentzatos la obra concluida o
perfecta es una cuestion dudosa y discutible. No obstante, habla de la
madurez de una obra, como de un proceso natural que es el resultado de
paciencia organica tolerante al curso del tiempo. Lorentzatos, en su
ensayo “El sentido de la critica literaria”, intenta -curiosamente y en
afinidad con Pound- sustentar sus ideas, de acuerdo con el primer modelo
de critica basado en principios generales, partiendo de un poema en prosa
(El arte de la palabra) de Liu Chi (3er-4° siglo d.C) retomando algunas
de sus ideas en forma de preceptos generales y no metodolégicos.
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De ese discurso, rescatariamos Qla armonia entre objeto,
intencion del poeta (lo que quiere expresar), y la forma de
expresion (la forma del arte de la palabra). Dirtamos que, en
esta aproximacioén, nuestro autor plantea la cuestiéon de la
intencion del autor como la teoria del antiguo ceidévar, y la
cuestion del arte de la palabra como el moieiv del (critico)
acto literario, la resolucion de la creacidéon literaria como

tehnai .

Seria importante aqui hacer hincapié en el sentido critico
del trabajo literario como connatural a su esencia que, como
ya hemos sefialado, se realiza primero por el propio artista y
esta relacionado con la autoconciencia de él mismo. Perder de
vista o0 dejar inadvertido el sentido critico del trabajo
literario, dejaria fuera la coexistencia critica y selectiva
que liga al autor con su tradicion, a través de la cual
intenta sus propias posibilidades.

Pero en materia del trabajo en si, el poeta emplea su aptitud
critica moviéndose de 1o general (kabdlov) a Mo particular
(kab’ ékaora); sustituye la 1induccion y la deduccidon por

imagenes. %

Retomando los mismos términos Yy siguiendo a Lorentzatos,
podemos decir que los objetos, que proporcionan la
experiencia empirica, son la naturaleza. La intencién de
crear de la nada frente al temor del papel vacio pertenece a
los que tienen —a decir de F. G. Lorca- el corazén en la

92 Que para Eliot podrian remitir a un correlativo objetivo y, para Ted
Hughes, la redentora posibilidad expresiva de la filosofia occidental. Es
cierto que tiende a ser bastante usual, tanto para la ciencia como para
la filosofia, usar recursos literarios para expresarse con mayor
claridad.
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cabeza. Aqui estda el contenido mental de la creacidn
artistica, el “pensamiento e ilusiéon” de Solomés o le cer de
Pascal. El arte de la expresioén, en cuanto forma, es el “ser”

de la creacion poética.

Otra de las pautas generales que podriamos rescatar es la
propia moral, como ethos, del poeta. La honestidad y la
sinceridad que se requieren para transmitir lo que se desea
expresar y el valor de resistir a lo que se tiene que evitar
para mantener la armonia entre pensamiento e ilusidén, entre

contenido y forma.%

Estos valores vy virtudes requeridos se manifiestan mas
intensos para el verdadero literato quien, pese a la amplitud
privilegiada del campo de la lengua, prefiere entrar por el
paso angosto que también sefialé Rilke: el paso abierto por
las pocas obras que inspiran su espiritu particular y la
parte inefable de su sentido a la que ninguna teoria estética
Ilega a alcanzar por completo. Y eso es asi porque el
espiritu es aire, sopla donde quiere y ninguna disciplina
asegura transformarlo en algo que no es y que resiste ser

algo distinto a lo que es.

Es que, para Lorentzatos, el literato y la literatura no
operan aparte de una concepcion general de la vida. Hay tres
pautas que revela esta armonia ‘“didactica” entre vida y obra.
Primero, uno tiene que desarrollar y transmitir la luz que

Ileva por dentro®® mediante su propia palabra y a través de

% Por aqui empieza la critica fundamental de Lorentzatos a A. Sikeliands.

% Somos la planta celestial [«qutovoUpdviov»] platonico (Timeo, 90) de
raiz metafisica, afirma Lorentzatos en “El sentido de 1la critica
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este ‘““condcete a ti mismo” socratico. Segundo, renovarse como
ser en comunién con los demas y, por ultimo, perfeccionarnos

el summum bonum, el agathdn socratico o el «émékewa Tis ovcias»

de La republica (509 b9), un Dasein de otra tradicion.

El ser agathon de la primera pauta es el logos luminoso
natural, como el sol y la luna, del conbcete a ti mismo” que
se opone a Hla claram virtutem/rationalem potentiam y que
desemboca en el «&dilnoaunv épeautov» de Herdclito. En la segunda

pauta, la «kawdétns» de Plutarco encuentra su sentido en el

hombre renacido en las aguas, siempre corrientes y nuevas, de
su oficio literario, ante y sobre toda actividad del
intelecto humano, sea filosofia o historia, a decir de

Aristoteles.

Nuestro autor, al intentar llevar a la practica sus ideas
segun el modelo B de un poeta y una serie en concreto,
seguira el lineamiento de proponer (y no disertar) una linea
directriz para su lectura; al mismo tiempo incorpora esta
serie a lo que él llama “su remoto sustento espiritual”.® Tal
aspecto ha sido comentado por Diderot: “il était plus comun
de bien entendre un géometre qu un poete”; asi la critica
literaria no necesariamente significa aprobacién o rechazo
segun preceptos absolutos. Mas bien es un intento de proponer

la 1incierta conciliacion entre los posibles pares de

literaria” [«H éwoia tiis AoyoTtexvikiis Kpitikiis» ] ,Estudios A" [Melérec A”], op- cit.,
p. 448.

95

L]

«...0TO AT TEPO TMVEVHATIKO UTTORabpd tns», “El sentido de la critica literaria
[«H #vwvoia Tiis AoyoTtexvikiis Kpitikiis» ] ,Estudios A’ [Melétes A”], op. cit., p. 454.
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“necesidad” [«xpela»] Yy “hartazgo” [«ékmipwon»], en que se

despliega también el quehacer literario.®

Este ultimo comentario es de gran utilidad para los fines de
nuestro empefo, puesto que en el caso de William Blake y The
Marriage of Heaven... -que trabajaremos segun el modelo B- se
trata de pares ligados entre si, de una infinidad de rostros
que nacen y se pierden constante y eternamente, antes de que
el fuego lo consuma todo.?’

Todo se da en el cambio, el nacimiento y el desgaste fisico
como proceso natural entre vida y muerte, salud y enfermedad,
verano e invierno. Hasta que se vislumbre un atisbo de otro
mundo y que nosotros seamos amor, presencia y el dolor

resucitante de Seferis.

A pesar de las resonancias que remiten a una tradicioéon larga,
variada y selectiva,®® la continuidad y la persistencia entre
cambio, nacimiento y desgaste fisico se reivindican como
parte de la misma tradicion que reinstituye su centro
perdido. Este puede ser el posible remoto sustento espiritual
que Lorentzatos defiende a través del retiro espiritual —como
actitud de vida- que implica el compromiso con el arte, en

nuestro caso, literario.®®

% Nos referimos al dudoso fragmento de Heraclito (que le atribuye

Hipélito), rescatado entre los fragmentos 63-66, segun la enumeracion de
Diels y Krantz.

97 Rescatado por Hipolito (siglo 11l d.C)y leido por Hermann Fréankel como
«TO TUp EMeABOV Kpivel Kal kKaTaAnpeTat [...] T& 8¢ wavTa oiakilet Kepauvds» .

% Desde la epistola a los Romanos (H ,22), del Apocalipsis y de Dante
hasta la Erofili [£Epweiln] cretense, y aun hasta Sikeliands y el «Kiaxn» de
Seferis.

% pensemos, en este sentido, en el retiro espiritual frente a la hoja

blanca de Mallarmé o en el sentido de Tres poemas ocultos de Seferis,
segun nuestro autor: el vacio de la vida y la inminencia de la muerte.
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Aun mas, hay una relacion mistica entre literatura y critica
literaria, como hay una misidon concreta de la que no pueden
escapar: desde el principio son lo que llegardn a ser. Pese a
esta ultima afirmacion, que en 1la practica niega la
adquisicion moderna del oficio artistico mediante una
disciplina académica, hay dos verdades que concluirian el
discurso de Lorentzatos:

1. La historia de la belleza se ha concluido. A partir de
ahi, lo que se anhela es recuperar lo que se ha perdido. EI
arte no depende de las épocas, lugares y naciones, sino busca

la belleza bajo cualquier circunstancia y condicion.

2. La certeza (the asserted truth) requiere del ser humano
que la reafirma; no la sabiduria de cada época. ElI hombre
busca la verdad, no la crea. Con la lengua tergiversamos la
verdad, pero, al mismo tiempo, liberamos parte de ésa y nos
liberamos nosotros mismos. De ahi, lo inefable sustancial y

el misterio de la poesia.

Con el arte aprendemos a utilizar palabras para prolongar lo
que ya se ha hecho, para encontrar lo que se ha perdido “by
strength and submission”, a decir de Eliot. Poetas clasicos
como Holderlin se quejaron de la pobreza de los tiempos (“iIn
darftiger zeit”). La belleza ha concluido su ciclo pero no se
ha agotado. Esta conciencia 1incorpora el pasado con el
presente de ‘“East Coker”. Esta conciencia conlleva la alegria

de la creacion.
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I1. EI fondo filosoéfico de la discusion interpretativa

Prolegomena. Dentro de las posibilidades interdisciplinarias
y perspectivas actuales!® de una literatura comparada, que
dista de los modelos y practicas tradicionales de esta propia
disciplina, seria imprescindible acudir a Jlos ambitos
conlindantes que encauzan la esencia significativa de los
argumentos en discusion. Es decir, el fondo Tfiloséfico de
nuestra aproximacion interpretativa que “late” detras de las
primeras pautas del habeas Ilirico entre Lorentzatos vy
Sikeliandés, unira la critica y sus objetivos interpretativos
por tratar, a las referencias culturales e, inevitablemente,
histéricas que daran continuidad y perspectiva global a
nuestro discurso, de acuerdo con Jlas pautas actuales vy
exigencias vigentes de la Literatura Comparada como
disciplina aplicada.

Como marco general a esta aproximacion intercultural, nos
servira el ambiente histdérico que Lorentzatos traza para
introducir, en forma resumida, la larga crénica de la ruptura
entre las dos tradiciones y en que se gestionan las primeras

100 Eyterpi Mitsi, catedratica de la Universidad de Atenas, en su articulo
“Literatura comparada y errancia” [«Zuykpitiki AoyoTtexvia kai mepinyntiouds»] afFirma
que «n ZuykpiTikf AoyoTexvia oku&Clel onuepa ws SIATOMTIOUIKY HEAETT), cos UTépBacT Twv opicov HeTaEY
TCOV ETOTNUIV KAl 0§ ETAVEEETAOT) TCOV BUTIKCOV TTOAITIGUIKCOV TIPOTUTICV o GAAa pépn Tou kdopou» [“‘La
literatura comparada, hoy en dia, prospera como estudio intercultural,
como superacién de las fronteras entre ciencias y como revaloraciéon de los
occidentales modelos culturales en otras partes del mundo”], en Diavazo:
revista mensual del libro, 427 (marzo, 2002), p. 98. En consonancia a esta
idea, Dimitris Aggelatos, durante el 2° Congreso de la Sociedad Griega de
Gramatologia General y Comparada (celebrado en Atenas el 18 de octubre,
1997) subrayara las 1ideas de Brunel, Pichois y Rousseau, sobre Ila
necesidad de un modelo totalizador que incluya de manera sistematica,
interpretativa y sintética los interlingilisticos e interculturales
fenémenos literarios, a través de la historia, de la critica y de la
filosofia, en Pierre Brunel, Claude Pichois, André-Michel Rousseau,
T/ elvar n ovykoitikii ypauuatodoyia; [Titulo en original: Qu~ est-ce que la
littérature comparée?]; introduccién, traduccién y notas, Dimitris
Aggelatos, Atenas: Patakis, 1998, c1997, p. 13.
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ideas filosoficas divergentes.'®® El desfavorable ambiente de
comunicacién aunque se podria atribuir a la mentalidad
categdrica y abstracta de la filosofia escolastica europea,
no deja de ser parte constitutiva inherente de dos

mentalidades distintamente encaminadas.

Aun ast, la filosofia occidental redescubre la
correspondencia Yy reciprocidad entre la verdad del
pensamiento y la realidad practica, que cobra vigencia
después de la crisis de su semilla escolastica que, a su vez,
sobrevivira en la supremacia de las abstracciones. Aun asrt,
al deslinde de lo espiritual se opondra el poder coésmico, la
violencia —en el lenguaje de Esquilo-, el Regnum y el poder
—en el de Platon- frente a la filosofia. Ademas, la
modernidad tenia su propio instrumento de poder: la historia
como abstraccion (y por eso iInexistente) que vendria a negar

o a subjetivizar/relativizar lo existente: al hombre.1%

01 pentro de esta comunicacién distorsionada tenemos, por un lado, el

manejo categérico de términos como “los griegos antiguos”™ o “la Grecia
antigua o clasica” para referirse a una serie de pueblos helénicos -como
el minoico, el dérico, los aqueos o los jonicos- bajo una concepcidén que,
indistintamente representa una continuidad univoca. No obstante, con la
fundacion del territorio romano oriental, o sea la fundaciéon de
Constantinopla en el siglo IV a.C, se hablara de la época pre-bizantina
para pasar de lleno a la época bizantina, en el siglo VIl d.C y su unidad
tanto espiritual-religiosa como civil-politica. Después de la caida de
Constantinopla, en 1492, esta unidad se deteriorara espiritualmente con
la escision del Patriarcado de Constantinopla, en 1833, asi como,
histéricamente, con la tragedia de 1922 y la caida de Smyrna, que también
sefiala la separacién territorial de Grecia de su matriz oriental el siglo
X1X donde se empieza a proclamar el cambio del hombre y del mundo.

1027éssimos Lorentzatos, “Topografias” [«Xwpouetprioeis»] ,Estudios B [ Medéres B],
op. cit., p. 364: “Quién se fijard en los hombres, los casos concretos,
en el momento en que se juega el destino de la humanidad (léase, de
nadie), es decir de una abstraccion sin lugar ni tiempo, (.-.) que nos
permite con la deshumanizacién de la idea y la prioridad que damos a la
grandiosa historia (es decir, a otra abstraccién) desconsiderar a las
personas, los casos concretos, la gente de nuestro entorno que todos los
dias se gasta, se sacrifica, sufre, se diezma, adolece para que nosotros
mejoremos el destino de la humanidad o para cambiar la ruta de Ila
historia?” [«TTods v Tpocéfel Tous &vbpcdTous, T OUYKEKPIUEVES TEPITITCIOEL, THY COpa TOU
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Las voces socraticas resuenan en el discurso de Lorentzatos,
si pensamos en el hombre moderno quien, alienatus desde sus
origenes y sin conocerse a si mismo, se expone a su autonomia
dependiente de la histoire mélodique —en decir de Valéry- y a
las parciales dimensiones espacio-temporales de la
modernidad. Tales cuestiones, siI no suscitan, dejan
vislumbrar una parte de la discutida tragicidad que el hombre
experimenta como ruptura, como unidad perdida entre lo
exterior y lo iInterior, o0 como sensacion de exilio
interiorizado, y que el poeta deliberada y desesperadamente
asume combatir con la palabra, bajo los riesgos de las
enfermedades modernas, como la locura, el suicidio y la

muerte, no del todo inocentes del nihilismo subsiguiente.®

Esta propia tragicidad, aun en Holderlin, no se podra
entender sin la sensacion del angst y la constante privacion
(«otépnon» en voz de Aristoteles) que aspira a un agathodn
basado no s6lo en el intelecto, sino también en la areté que
asocia el desarrollo intelectual con la magnanimidad del alma
y la humildad expresada en términos de modestia y claridad

discursiva.!®

kpivetal 1) poipa Tis dvlpcomdtnTas (Bi&Pale kavevds), SnAadn) s apaipeons xwpis TOTO Kal Xwpls
Ka1pd, Xwpls KATOTE Kal XwpPis KATOU, KAl ToU UAS eTMITPETEL uE TN &mavBpwma Tijs idéas kal pé 1o
mpoP&dioua Tou Sivoue oTr ueyalemiBoAn ioTopia (dnAadn m&Al ot W& apaipeon) va TapaBAémoupe
T& TPOOWTA, Tl § CUYKEKPIMEVES TIEPITITCOOELS, TOUs avBpcdTTous Tou yUpw pas kabnuepwd xaAiovvral,
Buoi&lovtal, umogépouv, amodekaTilovTal, T&oxouv Yi& V& KOAUTEpEWope EMEls TR Holpa  Tiis
avBpcomoTnTas fj yi& v aAA&Eoupe T pépa Tiis ioTopiag;»

103 Con respecto a estos ultimos comentarios, Lorentzatos en sus
“Registros” [«KaTtaypagets»] hara referencia particular a Holderlin junto con otros
como Lautréamont, Gérard de Nerval, Rimbaud, Baudelaire, Housman, Essenin,
Maiakovski, Hart Crane y Lorca, Estudios B [Melérec 8], op- cit., p. 345.

104 ver Lorentzatos, ibid., pp. 346-347.

88



De ahi la necesidad, para Lorentzatos, de restituir Ila
tradicion metafisica no como mero recurso intelectivo o
ejercicio filosofico del hombre a través del contacto y la
busqueda de la Verdad espiritual/ metafisica. La convergencia
entre meditacion subjetiva y neofaneia abre la posibilidad a
le ceur pascaliano para reivindicarse frente a la razén.!® Es
decir, la Tfuncidon del angst metafisico como ‘“experiencia
redentora”'®® frente a la objetividad vacia de la mente.%’

Nuestro autor, en su primer ensayo sobre A. Pikionis,®
propondra a él como posible modelo encarnado de un hombre
que por profesion (arquitecto) valoraba el mundo de sus
sentidos, la materia en si, a medida que lo llevaba hacia el
espiritu y la concepcién total de su realidad. De esa forma,
Lorentzatos plantea lo que Sikelianés en su poema “Atico”

[«ATtté»] Blamé ““vision interior” [«uéoa BAéyn»]*0°

por via de
cuya espiritualizacion de los sentidos, él podria contemplar

(¢ ingenuamente platénico?) el espiritu de la materia.

105 | orentzatos, “Registros” [«Kataypagts»], Estudios B [Medéres 8], op. cit.,
p. 351.

106 Tal como la evoca Lorentzatos a la manera pascaliana, ibid.

107 Ibid. Para nuestro autor es absurdo que el hombre moderno se interese
en corregir so6lo sus problemas practicos con la Unica ayuda de la
objetividad cientifica. El hombre no se puede abrir a los problemas de
una sociedad dada sin haber acudido primero a una previa introspeccion.
Ademas, cualquier condicién adversa, en que cabe correccién practica,
indica un tipo de tragicidad circunstancial o artificial. La tragicidad
esencial o natural reside en la propia condicién humana que conlleva
amor, tristeza y muerte, y se da en el terreno ambivalente de justicia
entre las fronteras del reino del César y del reino trascendental. Ver
“Topografias” [«Xcpouetproceis»],Estudios B [Medérec B8], op. cit., pp. 371-
373.

108 zéssimos Lorentzatos, “El arquitecto D. Pikionis-A” [« O Apxitéktovas A.
Thkicovns-A'»] ,Estudios B [Meléregc B°], op. cit., pp. 9-50.

19 ver referencia de Lorentzatos al término de A. Sikeliands, ibid., p.
19.
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Este tipo de contemplacion ejemplar, a la vez, nos plantea
una de las primeras pautas preliminares hacia la
contemplaciéon de la pareja humana en el “Das Unverzeihlische”
de Holderlin, donde el hombre se proyecta en su completud
universal y se separa de lo meramente individual. O sea, se
aleja de la «idia ppdvnois» de los individuos y se aproxima al

«Ewvds Aoyos» del hombre en comunidad con los demas.!'°

Las voces platdonicas resonarian mas persistentes si
entendiéramos esta contemplacion como belleza “propia de las
hazafias y de las leyes” (Banquete, 210 c¢c) o, por

consiguiente, “...en las relaciones entre cielo y tierra”'?
que, de manera casi literal, nos remite directamente al
sentido de la lectura que Lorentzatos hizo de The Marriage of
Heaven and Hell, asi como a un fondo filos6fico compartido: o
sea, “el alejamiento paulatino de 1o material a |lo
espiritual, y de ahi a la contemplacion de la belleza como

113

idea absoluta y pura”, a la theosis [«Bwon»] platdénica

(Banquete, 211 c¢).*

110 Esto ultimo viene en consonancia con el espiritu del arte en general
como manifestacién in actu de la espiritualidad del hombre, ora en su
version de arte académico con la rigurosidad del intelecto, ora en las
manifestaciones del arte popular (con [la relatividad del instinto
creativo del artista anénimo).

1 «[..] BedoacBon T &v Tols émTndevpact kal Tois vépois»:  Platén, Banquete, en Obras
completas; ed. bilinglie, tr., intr. y notas de Juan David Garcia Bacca
(Biblioteca Scriptorum Graecorum et Romanorum Mexicana; México: UNAM,
1944), p. 62.

12 o5 oxéoers oupavou kalyns», como significativamente comenta Cristina Ntokou

en su articulo “Deshojando el sexo: Androginia y el arte del discurso en
El Banquete de Platon” [«Dulopetpcovtas To @UAAo: AvBpoyUvia kai Téxvn Tou Adyou oTo
Svumdoio tou TTAGTtwva »], en Diavazo: revista mensual del libro, 429 (mayo,
2002) p. 117.

18¢H oTadlakn aTOMAKPUVOT aTrd TO CAPKIKO OTO TVEVUATIKO, Ki aTd ekel oTn Béaon Tns opoplds w

s amdAutns kat kabaprs 18¢as», ibid.

14 platon, ibid., pp. 63-64: “comenzar por las bellezas de aca vy,
sirviéndose de ellas como de peldafios, ir ascendiendo, con aquella Beldad
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La misma platica, en términos actuales, pasaria a
replantearse en la discusion entre el polo que considera la
totalidad e integridad de las facultades humanas, de Pascal,
Leibniz y Ludwig Wittgenstein y el de Descartes, Bertrand
Russel y Paul Valéry quienes enfatizan partitivamente en la

certeza de la ld6gica matematica y en el método cientifico.

Partiendo de Pascal (1623-1662), nos detendremos en sus
Pensées, donde el estudio del hombre se alejara de la ciencia
matematica y de las aplicaciones de la ldégica para alinearse
con la tradicion de la doctrina socratica. En términos mas
concretos, especificaremos una relacién especial con la
realidad que resumiria la percepcion del hombre actual. Con
respecto a ésa, a “le reste” pascaliano o su equivalente
«T &\\éTpla»  socratico. Siguiendo asi el pensamiento de
Lorentzatos, cruzariamos susceptiblemente el cauce de sus
originarias inquietudes presocraticas que dan sustento a su

argumento.

Las distintas inteligencias “técnicas’ que, con la ayuda
de la teoria y la praxis, guiaron poco a poco el mundo a
la amenazante degradacién de los cuatro elementos
tradicionales: del aire, del agua, del fuego y de Ila

tierra (...

por meta, desde un cuerpo bello a dos y desde dos a todos, desde todos
los cuerpos bellos a todas bellas hazafias y desde las hazafias a las
bellas enseflanzas, para, desde éstas, terminar en aquella otra Ensefianza
que no lo es de otra cosa alguna, sino de aquella otra Belleza en donde,
por fin, se conoce lo que es en si mismo lo Bello.”

157¢éssimos Lorentzatos, “Dos textos” [«Avo Kelpeva»] , Estudios
B [Medétes 8], op. cit., p. 515. [ «Oididgopes Texvikis Sidvoies Tov, ut Tr) Becopia kal Thv
TPAEn, Odnynoav olyd oiyd Tov KOopo oTd ATMEANTIKO HOAEHa TV TEOOEPwOV TATPOTAP&SoTwWY
oToixelcov: Tol &épa, Tol vepol, Tiis peoTids kal Ths yfis». Consultar el segundo ensayo de
“Dos textos” [«AuoKeiueva»], redactado a raiz de Tractatus Logicus-
Philosophicus de Ludwig Wittgenstein, del que Lorentzatos hara uso
extenso mas adelante, y publicado por primera vez en la revista Defkalion
ndm. 7/8, junio-noviembre, 1971).
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para afirmar luego que el hombre verdaderamente inteligente o
sabio sabe distinguir la realidad de la certeza cientifica.!®
Asi, tanto Pascal como Socrates!'’ partirian del amor como

sentido y esencia de la realidad.

Por igual y consiguiente, Pascal en sus Pensees (Il, 76-77-
78-79), segun sefiala Lorenrzatos, opondra le ceur a la raison
cartesiana; le ceur, sin el cual se exponia frente a un
universe muet (X1, 693). Curiosamente y haciéndonos memoria
con la ayuda de nuestro autor, SoOcrates ‘“consideraba el
conocimiento del mundo natural''® [...] casi un tropiezo del
hombre [...] en el momento en que todavia ni podia [...]

balbucear el “conocerse a si mismo” .

De ahi, se podria determinar el polo opuesto de nuestra
discusion y el rechazo de Valéry -y de la propuesta pureza de
pensamiento, cartesiana en su origen- a Pascal; rechazo que,
por las mismas razones metafisicas, lo sentira Russel por
Leibniz (resumidas en la diferencia entre dos visiones
distintas: “ab extra” vs ‘“ab iIntra” respectivamente) y que
luego, el propio Russel dirigird a Wittgenstein: dos polos cuya
simplificada diferencia consiste, para Lorentzatos en la
frustrada voluntad del hombre de querer someter la realidad en

la certeza.

16« ) otra cosa es la certeza cientifica y otra la realidad” [«[.]é&\ho
¢moTtnuovikn BeBaidtnTa kai &AAo mpaypaTikétnTa»] afirmard Lorentzatos, 1ibid., p.
516.

177 estos dos Filosofos, para incluir también a un poeta, Lorentzatos
agrega al W.B.Yeats de A Symbolist Artist and the Coming of the Symbolic
Art (1898), ibid.

18 «#v 1) kaholol Tepl puUoews ioTopiav» (Fedon, 96,7)

119 7éssimos Lorentzatos, “Dos textos” [«Avo Keipeva»],Estudios B [Medéres 5],
op. cit., pp. 520-521. [« O ZckpdTns m&AL(...) Becopoloe Tr) yvcdon TolU puoikol kdouou (...)
oxedov mapamdtnua Tol avBpcdmou (...), THv dpa ToU 6 &vBpwtos dtv pumopotoe axkdua va oulhaBiocel TO
yvadvai Euavtov »]
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Filosoficamente entonces y para los polos que Lorentzatos
determina, partiriamos de una tradicidn que se reivindica en
el polo metafisico y se define en la idea de amor —0 sea, en
términos socraticos, el amor filoso6fico de conocerse a si
mismo- como medio de conocimiento y de contacto con la

realidad.

De ahi precisamente, de 1la 1idea de autoconciencia, del
conocimiento propio de uno mismo, partiremos nosotros también
para entender los 1indices culturales que plantea nuestro
autor a través de sus modelos encarnados y de las artes como
tehnai practicas. Se trata de la misma busqueda que los
propios métodos de expresion (practica) disponen sin la
necesidad de i1deas abstractas ni de la disciplina formal de
la Historia del arte. Y eso, porque el arte como historia de
formas estéticas retribuye a nuestra apreciacién un espiritu
subjetivo, sin duda alejado del espiritu verdadero, en

funcion del cual estas obras surgieron.!?®

Sobre todo y antes que nada, se trata de rescatar el espiritu
en su simpleza y constancia de armonia, que une la vida con
el arte vivo; unidon destinada a sublimar el espiritu de las
obras y el elogio a la vida, que vehemente implanto
Lorentzatos en su discurso hasta el tono admonitorio,

disertativo y aforistico.' Asi, en voz de D. Pikionis, y

120 | orentzatos citara muestras arquitecténicas donde se dispara la

armonia de funcionalidad de ciertas obras arquitecténicas entre el
verdadero espiritu de las formas planteadas —de un templo, de una iglesia
o de una casa rustica- y el espiritu subjetivo/personal al que las
sometemos al destinarlas a usos muy distintos, en “El arquitecto D.
Pikionis-A" [« O Apxitéktovas A. TTikicovns-A'» ] ,Estudios B [Medérec 8], op. cit.,
pp- 28-29.

121 | orentzatos, en su respectivo primer ensayo sobre D. Pikionis, citara

fragmentos de él y su El arte popular y nosotros ‘[HAaikij téxvn ki’ éueis] ,
1925, para hablar de la armonia espiritual manifestada en la simpleza de
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bajo estos términos, planteard el acceso al “candente terreno

93122

de 1la realidad coronandola, ademas, con el adjetivo

prestado de “suprema’.!®

Aunque el fondo de los indices culturales latentes permanecen
en los ambitos del pensamiento de Solomés, aqui reiterariamos
la persistencia de un espiritu que gira alrededor de lo comdn
y propio!?* (espiritu entre arte y vida) que abarca todas las
manifestaciones creativas de un pueblo. No obstante, a pesar
de que lo comin da un caracter espacio-temporal a dichas
actividades compartidas, lo esencial constituye su caracter

universal.

Sin duda, los argumentos de este discurso y el equilibrio
entre lo comun espacio-temporal y Qlo esencial universal
encontrarian sustento filoséfico y la fuerza rectora en la
idea de armonia que, en especifico, nos remite, a su vez, a
las Prosas de Sikelianés, segun planteada en su segundo
volumen. Aqui, necesitariamos evocar Qlos términos de Ila
tradicion neoplaténica de Plotino y, sobre todo, de Proclo:
El «mpovontké» 0 el preconceptual/intelectivo, el “erasmio”
[«¢pdouo»], la contraparte sentimental al caracter intelectivo

del prudente [«mpovonTikd»] Yy el “regresivo” [«emotpemtikd»] COMO

la creacidén popular, incorporando el tono sentencioso de Pikionis a su
estilo.

122 «.. .15 mipwo Edagos Tiis mpayuaTkéTTas»,  “El arquitecto D. Pikionis-A”

[« O Apxitéktovas A. TTikicovns-A'»] ,Estudios B [Medéres 8], op- cit., p. 31.
123 1bid.

124 11 Comune e Propio en voz de Solomés, segun citado en la primera parte
del trabajo.
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referencias del artista a las reglas inmutables del

universo.!?®

Sobre todo, dicha parte regresiva a las reglas inmutables del
universo deja entrever parte de la posiciéon de la poesia
madura hoélderliana, y asi entender el ndcleo de *“Das
Unverzeihliche” en relacion con el término regresivo como
paso del “modesto reino” al “eterno reino del hombre”.'?® De
tal forma también vendrian al caso la 1incorporacion del
término “regresivo” al concepto de armonia y, de ahi, a la
idea subsecuente de que la parte siempre coexistira latente
en la armonia del todo.

A este fondo, agregariamos la imagen del hombre “hacia el
grandisimo piélago de 1o Bello vy, entregandose a su
contemplacién, dé a luz muchas, bellas y magnificentes
palabras”'?’ (Banquete, 210 d) y la cuestion heraclitiana de
«¢v mavta» (Fr. 50) como clave de la armonia universal que
Sikelianés, en lo que a tradiciéon literaria se refiere
encontrara en el mito. De manera mas explicita, la i1dea de
que la parte o lo Tfinito existe como representacién o
metonimia de lo universal o lo infinito (Sexto Empirico,
Adversus Mathematicos, VIl 133) regira todo el proceso
significacional de las ideas entre Lorentzatos y Sikelianos y
su acceso a la realidad.

125 En los mismos términos plantea Lorentzatos los tres conceptos de
armonia, siguiendo el discurso de Pikionis en Legados de la tradicioén
griega [ Ymobrikes amd tnv éAAnuikry mapddoorr], 1964. Sin embargo, hay fragmentos
directamente inspirados de Sexto Empirico, [Jodsuabnuatikovs, VI, 133. Cfr.
nota en “El arquitecto D. Pikionis-A" [« O Apxitéktovas A. TTikicovns-A'»] , Estudios
B * [MeAétes B, op. cit., p. 36.

126 1pbid.

127 e TS oAU TéENayos TETPAUUEVOS TOU Kahol kal Becopcov ToAoUs kal kaAous Adyous Kal peyaAoTrpeTels

TiKTD»
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De esta manera, hasta el mito, la austeridad de la tragedia
clasica como idea encarnada y la “religiosidad” del fondo
filosofico entre los dos hombres, les servira como parte del
mismo proceso de autoconciencia; como un lenguaje
escatolégico hacia el mismo fin de conocerse a si mismo que,
por 1igual, tuvieron que atravesar, también con su logos,
tanto Ulises como SOcrates, tanto Lorentzatos como Sikelianés
hacia la contemplacion de Hla verdad que vive dentro de
nosotros y que el hombre a través de 1la poesia puede

vislumbrar.?®

Es curioso y a la vez sorprendente reconocer este camino de
la autoconciencia como tal hacia la libertad espiritual que
se basa en la Verdad pero que parte de una idea de fidelidad
absoluta, de sumision y obediencia critica y energética/
activa'® a la heredada tradicion colectiva e impersonal. Una
obediencia que viene a reafirmarse en el acto préactico, en la

praxis del ser humano.

El sentido tragico de este proceso duradero y constante dista
mucho de lo que se practica en las formas de la patética
obediencia contemporanea (en cuanto conformidad). Una cosa es
la practicidad de los asuntos socioeconoémicos/
circunstanciales, y otra la praxis dinamica de las ideas. EI
conflicto esencial entre lo exterior/ circunstancial y 1lo
interior/ esencial suscita el sentido ético entre practicidad

y praxis. De modo que, a decir de Lorentzatos, la eterna

128 No es casual el caracter metafisico del ciclo de las obras poéticas,
tanto de W. Blake como de F. Holderlin por tratar.

29 a relacion entre la parte y el todo, que ya hemos planteado, nos

elucidaria ain mas la funcién de sometimiento/ sumisién u obediencia
critica como parte organica del proceso de incorporacién a la tradicion.
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praxis (espiritual) incluye, engloba o supera, como dirfamos

nosotros, la practica circunstancial.

Sin embargo, como verdadera matriz de este proceso hacia la
autoconciencia -en cuanto verdad y conocimiento que nos
proporciona la contemplacién general sobre el problema (la
condicion tragica) del hombre- viene a reivindicarse el amor
como superacion de nuestra individualidad; como Unico medio
de superacion personal hacia el verdadero conocimiento de
nosotros mismos; como ducto escatoldgico que podria humanizar
el sentido de 1la historia y abrirnos el paso a la
universalidad de nuestro entorno (cf. la pareja holderliana
de “Das Unverzeihliche” y los atributos universales que se
plantearan en el apartado correspondiente).

Quiza Lorentzatos, para el contexto cultural de Grecia fue de
las pocas personas que pudo reconocer el espiritu austero de
la tragedia en la tradicion colectiva/ popular de su tierra
cosa que, a la vez, significa relacionar abierta, espontanea
y esencialmente 1la condiciéon tragica del hombre, segun
expresada de manera 1impersonal en el canto popular, al
espiritu de la tragedia que clama por las formas encarnadas y
no alegodricas de sus obras.

Las ideas por encarnar es una constante que Lorentzatos tuvo
muy presente tanto en su formacion personal como en la de su
obra, y hasta intenté como criterio de apreciaciéon de toda
praxis en correspondencia con las ideas que se portan. Sin la
secuencia entre praxis encarnada, tradicion popular vy
espiritu de la tragedia, el camino hacia la verdad personal
de autoconciencia perderia el espiritu de sus determinaciones

en la ingenuidad benévola de un Romanticismo indefinido.

97



Las ideas tradicionales de la tragedia griega, sobrevivientes
gracias a la tradicién popular, no se entenderian sin la
memoria de le Grandi Sostanze, a decir de Solomdés, que no se
ensimisma sino se basa en la otredad creativa y en la nociodn
de la vida frente a las fuerzas negativas de la historia.

El discurso de nuestro autor remite a la esencia ancestral de
todas las tradiciones, a una Philosophia Perennis cuyas
partes fundamentales son la esencia (le Grandi Sostanze) y su
memoria.’®*® Sobre estos parametros también entenderiamos su
discurso Tiloséfico sobre la Grecia interior o la Grecia
mistica, fuera de la etnocéntrica dicusion heredada de la
Generacion de los ~30.

La iInsistencia precisamente de Lorentzatos en el arte
colectivo, reside y apunta mas hacia la continuidad de un

espiritu,®®

manifestado en la persistencia de una tradicioén
tan inmediata, espontanea y natural como trascendental, que
no se aleja tampoco de 1la libertad y [la necesidad: la
tradicion popular.?® Es decir, el espiritu (léase, la vida)
de las cosas reside en la utilidad y su belleza, en la
armonia entre forma y contenido (esencia).'®® Cualquier otro
uso del arte -y por tal, de la poesia- s6lo en cuanto forma
sin la aportacion de un espiritu de armonia, constituye la

hybris de asimilar formas auto-referenciales.

130 No olvidemos que, para los Tilosofos presocraticos, la verdad tiene
que ver mas con la memoria que con las inducciones y deducciones ldgicas.

Bl Lorentzatos mencionara el ejemplo del arte que prolongara el espiritu
bizantino intra muros en los monasterios de Monte Athos y Metéora después
de la caida de Constantinopla, y que aguantara un ultimo ciclo creativo en
los monasterios de Creta de 1453 a 1700. Ver Zéssimos Lorentzatos, “El
arquitecto D.Pikionis-A" [« O Apxitéktovas A. TTikicovns-A'»] ,Estudios B [Medéres B7],
op. cit., p.p. 24-25.

132 «golo la necesidad le da al hombre verdadera libertad” [«Movéxa
avaykadtnTa xapilel Tol avBpcdmou aAnbvr) éAeubepia»], Tbid., p. 26.

133 Ipid., p. 28.
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Aparte de la finalidad didactica reiterativa que se insinda,
entendemos que una obra, sin gque sea instructiva, tendria que
(a)portar wuna Ffinalidad sin cuyo espiritu careceria de
armonia. A lo mejor, el resultado ostentoso o criptico,
mistico o mistificado, propuesto en formas extensas o0
laconicas perderia su sentido de equilibrio si no fuera para
responder a su espiritu al que nos quiere iniciar. De no ser
asi, poemas tan dispares morfoldgicamente, como The Marriage
of Heaven and Hell y “Das Unverzeihliche”, pero tan afines en
su experiencia interiorizada remitirian equivocos y Tfalsas

134

pretensiones al sentido del espiritu al que se someten y

gue nos quieren comunicar.

Ademas, nos tendriamos que cuestionar tal supuesta finalidad
didactica en tanto heredera de dos tradiciones distintas -la
inglesa y la alemana- pero unidas en la raiz universal, como
en cuanto a su caracter colectivo segun el espiritu que se
refleja. Nos referimos a la posibilidad de la poesia como
camino de autoconciencia de las verdades eternas Yy, por
tales, colectivas; o sea, la memoria de le Grandi Sostanze
misticas de Solomés frente a las verdades circunstanciales de

individuos que nos comunican con individuos.

Este peculiar conocimiento que se aleja de la reafirmacién de

un yo existo” cartesiano pero que proviene de la
contemplaciéon del “problema” o la circunstancia del hombre
sobre la tierra replantea una y otra vez el punto critico de
ruptura entre el potencialmente hombre bueno y el mundo; la

areté contra las fuerzas negativas de [la historia; la

134 De esta manera, la falsa disyuntiva de superioridad entre la Ilfada y
un hai-ku, por ejemplo, deja de existir.
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sobrevivencia de un espiritu en a-cronia y a-topia mitica de

una tradicion frente a las obras humanas.!®®

La parte mitica de la tradiciéon colectiva que se opone al
racionalismo causal de [la historia encontraria su mejor
ejemplo en Homero y su palimpseston (sublime) que tantas
generaciones de criticos no han podido abarcar y/o

precisar .3

De hecho, el espiritu de la mitica tradicidon colectiva de la
Ilfada se podria apreciar en relacion con el agathon supremo
a cuyo servicio esta, para Homero, Bla poesia. En otras
palabras, “la poesia entera en su totalidad(para Homero)
alaba la areté”[«d\dkepn 1 Toinon (yi& Tov “Ounpo) Tawevel thy &peth» ] - 37
Por otro lado, el mismo espiritu mitico de la tradicion
colectiva nos reafirma las ideas convergentes de armonia y

obediencia/Z sumision o sometimiento a las voces heredades.

Por otro lado, 1la discutible cuestion de obediencia y su

relacion con la idea de armonia, nos remitiria al espiritu

135 No es casual que Lorentzatos propondra el modelo encarnado del

estudioso (en materia Filoldgica e histérica) Sokratis Kougeas a quien le
atribuird el «xaldskayabds» socratico junto con las virtudes de magnanimidad y
espiritu (autoconciencia), areté, tranquilidad y atencién espiritual (templanza)
y a raiz de cuyo ensayo se propondra literalmente la idea de “la Grecia
interior”. Cfr. Zéssimos Lorentzatos, “Sokratis Kougeas y la GCrecia
interior” [« O Zwkpdtns Kouyéas «kalt) Méoa ‘EANAGSa»], Estudios B [Medéres B8], op-
cit., pp. 63-96. Especialmente, con respecto a las cualidades comentadas,
ver pp. 70-73.

136« o curioso es que, a pesar de tanto borrar y escribir sucesivo, el papiro
original queda siempre intacto” [«To mapdEevo eivat Teds, pE T& Tdéoa Euoiuata kal Tis
BiaBoxIkEs ypagés, 1) TEPyaUnvn &mod K&Tw k&Be popd aTmouével TavTa ameipaxtn»], comentara
Lorentzatos en “El palimpseston de Homero” [«To mahipynoto tol Ounpou»],
Estudios B [Medérec 8], op. cit., p. 101. EI hito de la Iliada constituye
para nuestro autor el desemboque de una larga tradicidon oral entre la
destruccién de Micenas Yy el siglo VI de Homero, quien
significativamente utilizé un nombre, a decir de Lorentzatos, colectivo y
equiVvoCo«...8voua Suadikd kal pevyadéo» .

137 1pid., p. 108.
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heredado mas remoto de la Iliada. Asi, el A 218 de la rapsodia,
que nuestro autor cita para nosotros, califica la obediencia
“pues sera asi mejor” [«ds yap duewov»]® refiriéndose a una
obediencia de caracter divino: “quien obedece a los dioses,
también él mismo fue of1do” [«ds ke Beols emmABNTaL, udAa T'EkAuoy avtoi» ] 129y
por eso, precisamente, el “pues que atender es mejor” del A 274

71*° practicamente nos comunica la dimension

[ «eTrel eibecBan Guevov»
metafisica (el eje vertical) del «Uueis yap» (B 485) al que se le
agregara el aparentemente conta(rre)stante de «nueisde», la
dimensiéon fisica (el eje horizontal entre los hombres), segun
reza: ‘“pues vosotras soils diosas, Yy presenciais, Yy todo

sabéis,/ y nosotros oimos s6lo la fama, y nada sabemos.”

Inevitablemente, 1o que se nos comunica o lo que se IiIntenta
rescatar al acudir al espiritu o la esencia significativa de
esta tradicion concreta es la propia posicion del poeta entre
los polos de obedecer a su causa metafisica y el escuchar a los
hombres; entre el «uUpeis yap» vertical y el «nueis de» horizontal;
en pocas palabras, entre el reino divino de los absolutos
platonicos y el reino del César (la realidad). Asi, la posicion
del poeta determina el tipo de armonia anhelada entre Ilo
interior y lo exterior, la esencia del contenido y la forma, el
espiritu intemporal y las obras humanas temporales, la parte y
el todo.

138 Homero, Iliada 1-XI11; ed. bilingle, intr., versién ritmica y noras de
Rubén Bonifaz Nufio (Biblioteca Scriptorum Graecorum et Romanorum
Mexicana; México: UNAM), c1996 p.7.

139 Homero, Iliada I-XI1, op. cit., p. 7.
10 1pid., p. 9.

L Guets yap Bead toTe, TdpeoTé Te, 1oTe Te TEVTA,/ TiHels St kAéos olov dkovopey oudé Ti 1dpev», ibid.,

p- 33.
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Tampoco es casual que las dos propuestas tanto de Blake como de
Holderlin se podrian inscribir, en el caso de Blake en un ciclo
de simbologia mitica arquetipica y, para el caso de Holderlin,
en un polo de posiciéon abierta hacia los dos ejes de armonia,
el horizontal y el vertical. Mas aparte, nos resolveria la
dificultad de limitarlos a la sola herencia de la tradicion
romantica -dado, por un lado, el bagaje cultural y afan de
Hoélderlin por la antigledad cléasica- o percibir como matices de
tendencias personales —como en el caso de Blake- una rescatable
faceta mitica —o0 sea, acronica/ intemporal- del Romanticismo.

I1.1. El espiritu de unidad como tradicion sobreviviente: el

posible legado de la tragedia y sus metaforas

Para hablar del hito de unidad como el punto subliminal de una
tradicion, necesitariamos partir de “El palimpseston de
Homero”, que ya hemos introducido, y seguir el planteamiento de
Lorentzatos acerca del todo propuesto: la unidad como un bien

(agathdén) tanto fisico (natural) como espiritual.

El modelo del hijo de Thetis, la encarnaciéon mitica de Aquiles,
representaria la armonia de la prudencia de su mundo interior
consecuente de su educacidn «@lhoppoouvn» Yy de su sentido de
medida/moderacion «éykpateia». Esta unidad del mundo interior o
sea, el equilibrio entre sensibilidad y sentido es el que rige
al individuo, de la lltada por ejemplo, hacia el infierno y el

paraiso de la vida, como literalmente comentara Lorentzatos.!*?

142 7éssimos Lorentzatos, “El palimpseston de Homero” [«To maAipynoto Tod
‘Ounpou»], Estudios B [Melérec 8], op. cit., p. 114.
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La aparente contradiccion de Aquiles, es decir, su disparidad
entre prudencia Yy actitud grandiosa hasta prepotente- se
tendria que asimilar dentro del contexto de la implacable y, a
la vez, hermosa realidad mientras se basa en “el iInagotable
valor del principio vital”, del alma. Quien no respeta el
«oux UmepPnoetal pétpa», la medida de Heraclito entre el mundo
espiritual y natural comete la hybris que desata la atis, la
colera divina el pecado cristiano, o el rompimiento de la
armonia universal que origina el sentido de tragicidad y que
constituye el unverzeihliche referente a la pareja

holderliana.'*

Nuestro planteamiento hasta aqui ha postulado unas primeras
pautas de armonia entre el interior y exterior de una realidad,
entre el paraiso e infierno de ésa, a cuya raiz se podria
introducir la problematica de The Marriage of Heaven and Hell
desde la concepcion de un todo cadtico en busqueda de la unidad
de su armonia. Por otra parte, y no meramente por cuestiones
estilisticas, entraria el proceso el logos manifiesto, tanto de
Blake como de Hoélderln, y de los tropos particulares de la

145

metafora™ y de su funcion dentro de las finalidades didacticas

de un todo mitico.

143¢... Thv &damdvnTn &ia Tiis CeovTaviis dpxiis», Z€ssimos Lorentzatos, “El pal impseston

de Homero” [«To mahipynoto Tot ‘Oupfpou»], Estudios B [Medéres B8], op. cit., p.
114.

144 La idea de Lorentzatos, de partir de Homero para hablar del sentido
tragico, es originaria también de La Republica platénica y de Ilos
fragmentos 595 ¢ y 598 d, donde Homero aparece como el maestro de todos
los tragicos. Asimismo, el poeta ciego es el Unico que puede ver y con su
mirada atravesar los reinos naturales, fisicos y metafisicos hasta la
revisiéon aristotélica en cuya época el pueblo se aleja de los mitos
unitarios/integros de la tragedia y las artes tienden a independizarse.

145 E1 espiritu escéptico y la problematica de la metafora da acceso a un
didacticismo de autoconciencia o a una purificacion de las pasiones
humanas como receta clasica que podria emparejar para Lorentzatos una
tradicion en cuyo espiritu reafirmariamos la presencia de Homero,
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De ahi, nos acercariamos al sentido profundo de los tropos!*
como un ducto que no se limita al efecto estilistico sino que
nos eleva como seres humanos y nos hace menos reservados y
recelosos frente al milagro y la revelacion de la verdad
humana.!*’ De ahi también, Illegariamos a las descripciones
propias que no solo requieren de nuestra razon, de nuestro
intelecto sino de las facultades de nuestro cuerpo en su
conjunto: porque la descripcion de una verdad después de haber
pasado por sus etapas de alabanza a su plenitud placentera (la
belleza que corresponde a la totalidad de las fTacultades
humanas), se convierte en un hito, se sublima.'® Y todo eso,
como consecuencia, reciprocidad y equivalencia entre armonia y
caos, realidad interior y exterior, infierno y paraiso que, a

su vez, nos remite a Blake y su obra en cuestion.

Hasta sus ultimas consecuencias el mismo modelo representa la
conciliacion de los opuestos en la figura humana: lo sublime y
lo despectivo, lo divino y lo instintivo, lo apolineo y lo
dionisiaco: la vision platonica que complementa el

planteamiento presocratico.

Xen6fanes, Dante, Shakespear y Goethe. Quiza, de tal manera, las figuras
de Edipo y de Fausto no resultarian tan lejanas. Quiza, la cualidad
esencial de la metafora reside finalmente en la posibilidad meta-légica de
unir lo comin (el sentido compartido) entre las cosas disimiles.

146 | os atributos de la pareja alegorica en “Das Unverzeihliche” buscarian
su Ffinalidad en el placer propio de la condiciéon humana y su verdad
trascendida. Y, obviamente, el sentido didactico propuesto no se podria
ver aparte de dicha condicion como medio de la autoconciencia.

147+nos hace menos reservados frente a lo que con una sola palabra Ilamamos
milagro”[«..uds kd&ver va deixvoupe HikpdTepes EMPUAAEEs Y1 Ekeivo ToU dvoudloupe HovoleXTIKG
fatpa»], dird Lorentzatos en “El palimpseston de Homero” [«Toé mwalipynoto Tou
‘Ounipou»], Estudios B [Medéres B, op. cit., p. 123.

148 Lorentzatos en términos parecidos hablara de la descripcion de una
cosa de belleza excepcional que, como en el caso de La lliada, retoma la
palabra, la convierte en estrella y la cristaliza hasta su punto supremo.
Cfr. ibid., p. 128.
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Al mismo tiempo, este planteamiento nos deja pendiente para
mas adelante, el problema de la preparaciéon espiritual en
cuanto “descripciéon moral”, regidora de un imaginario, que
definiria la calidad encarnada segun propuesta por nuestros
autores. Ahi, el propio planteamiento y el enfrentamiento
entre armonia y dualidad de la disposicidon humana (lo interior
vs lo exterior) nos llevara a la vision propia de cada uno de
los autores romanticos por tratar, en correspondencia con la
literatura, filosofia y ambiente de su época. De todas formas,
la problematica, como adelantado enunciado introductorio, se
tendria que buscar dentro del espiritu romantico de libertad
fuera de la tradiciéon del racionalismo y humanismo

heredados . *°

Entonces, 1la clave por entender, vreside en [la propia
representacion capaz de retribuir a los sentimientos humanos
la calidad de un esquema que no se limita a lo puramente
intelectual sino que da posibilidad y acceso a la integridad
del alma. Y, si de las verdades eternas se trata, el proceso
de encarnacion del logos poético —o sea, el hermetismo mitico
inversamente al sentido explicito- proporciona, via Su proceso
iniciaticoo, la accesibilidad meta-lé6gica y, si se quiere,

meta-didactica.®

149 serfa conveniente aqui, revisar el cuerpo de ideas, de origen aleman,
que circulan por Europa hasta principios del siglo XX y que, en forma
resumida, se presentan en el libro Les sentiments de Critias de Julien
Bedat [?7?]. Aunque Bedat limita la repercusién de estas ideas al
territorio francés, consideramos que su herencia cultural se divulgdé por
tada Europa pero si se asimilé de manera y grado distintos.

150 por ejemplo y bajo estas consideraciones, resultarfia un equivoco
considerar, por igual, como textos misticos el Cantico espiritual de San
Juan de la Cruz y The Marriage of Heaven and Hell de William Blake. No
so6lo por la distancia cronolégica de casi tres siglos que los separa.
Como hemos dicho, al mito (singular o plural) no le atafie la causalidad
temporal. Ni tampoco por ocuparse de la condicion humana y del anhelo del
alma por unirse con lo divino y eterno o por introducir una visién del
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Sobre todo, insistiriamos en la relacion entre mito vy
tragicidad donde se asume el destino interior del ser humano
y su fe en ella: la condicidon (interior) que se opone a la
circunstancia (exterior) y de cuyo conflicto emana el sentido

tragico también en el arte.

Estamos hablando de la conciencia de la vida y su problematica
que, en su época, involucro también al propio Sikeliands. Tal
busqueda de conciencia necesariamente parte de nuestro
interior mas recondito para Ilegar, de acuerdo al
planteamiento valeriano de la modernidad, al hombre individuo

y a su reafirmacion racionalista: la historia.

No obstante, Valéry no dejara de enfocar, aunque con sus
términos “actualizados”, en el drama de autoconciencia, O sea,
en el estado consciente de la mente humana y, aun asi, en su
inevitable condicidn tragica. En otras palabras, a pesar de su
transparencia racional, los elementos activos de su filosofia
—la percepcion y el entendimiento- no evitan ser participes

del mismo anhelo de la condicién humana.?!®!

Estas ultimas referencias, a las que reconoceriamos una
contingencia indirecta con nuestro tema, tienen la finalidad

caos positivo. En pocas palabras, es muy distinto describir, aunque de
manera codificada las etapas de iniciacién mistica, como en el caso de
San Juan de la Cruz, y otro someter al lector a la iniciaciéon propia,
para el caso de William Blake.

181 Con respecto a la poesia, nos serviria el espiritu que Lorentzatos
rescata en el ejemplo de “Felix Randal” de Gerard Manley Hopkins, donde el
incidente de una muerte comin se eleva al nivel de una tragedia; no sélo por
la solemnidad de su forma (el uso de hexametro que, dicho sea de paso usé
Homero y Virgilio), sino también y sobre todo por su contenido (el espiritu
tragico de la muerte), aunque mas cercano para el discurso de Lorentzatos, a
la interpretacion cristiana. Lorentzatos citara el poema entero en su ensayo
“Homenaje a E.A.Blair”[«®épos Tiufis otov ELA. Blair»], Estudios B [Melérec 5], op.-
cit., p. 494.
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de mostrar, en primera 1iInstancia, la persistencia de un
espiritu que todavia se podria rescatar tanto en la filosofia
como en Hla poesia moderna y contemporanea. Segundo, para
dirigir nuestra problematica al espiritu general de una
tradicion, de una obra o del intento de un autor, sin
necesariamente atenernos estrictamente a las convenciones

formales de un solo género.®?

Por ualtimo, consideramos que seria preciso proponer el
calificativo de tragico a la manera significativa de una
tradicion, sin la cual el sentido metafisico se limitaria a
una concepcion de religiosidad redentora muy propia del
cristianismo que, al fin de cuentas, podria venir englobada en
tal perspectiva metafisica.

A partir de este punto, seria preciso, para el caso concreto
de Lorentzatos, desprender nuestro discurso Yy acudir a
Aristoteles para agregar la parte del alma segun asignada en
su Sobre el alma [/7epi Yuxrisl: 1o imaginario («Td @avTaoTiKOV»)
que, para él, constituye un problema esencial de identificar o
separar de las demas facultades del alma (432 a 23-432 b 4).%%3

152 pensemos en las disquisiciones de Vincenzo Maggi —que Lorentzatos

evoca- quien en 1546 y 1550, asocia el Ars Poetica con [ToAimiké [Politica]
para alejar el término de catarsis de su acepcion metafisica; o pensemos
también en el mismo intento de H. Weil en 1857 y de J. Bernay con
relativa o justa razén en los aspectos particulares pero muy desviados en
lo general. Lo mismo le pas6é a Homero cuando fue criticado por el sofista

Protagoras, quien, en lo particular, le reproch6 a Homero la frase
«pijviv &eide Bed» .

153 Cornelius Kastoriades, entre los pensadores modernos por ejemplo,
desviara lo imaginario hacia lo estrictamente intelectual-racional sin
sospechar la exigencia de las pasiones humanas que, en unidn, resisten a
las divisiones de la filosofia moderna.
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Tal concepcidon, se opone tanto a la funcidon entusiasta (de

Y como a la funcién ética del

religiosidad ecstatica
caracter, en relacion con Qlos sentimientos de temor vy
compasion (Politica, 1342 a 28). Y para los que insisten en la
division clasificatoria entre facultades del alma, entre
tradiciones (platénica y aristotélica y entre géneros,
reiterariamos que hasta el caracter del placer propio de la
tragedia, se podria, segun hace nuestro autor, buscar primero
en Leyes de Platon (791 a-b) como en el comentario de
Aristoteles sobre Platén cuyo estilo oscilaba entre poesia y

prosa.'>®

Nuestro planteamiento sobre la unidad de las facultades del
alma, restituyendo equitativamente la parte de la pasion
ecstatica (aunque emane cierto tipo de religiosidad), mas
aparte la cuestiéon de lo imaginario no puramente intelectual,
dispondria desde su base filos6fica una lectura diferente de
William Blake a cuya obra, por otro lado, le retribuiria el
aliento de una tradicion rescatable en el espiritu romantico.

Para el caso de la obra en discusién de Blake, tanto como
para el ciclo de poemas propuestos de Holderlin,
insistiriamos en una funcidon mimética particular que exige la
impersonalidad o presencia discreta del poeta, que también
Lorentzatos reconocera en las antiguas funciones de las

tehnai.'™® De ahi que el peso recaera sobre la habilidad del

154 Cfr. Platon, Leyes (667 e 5)

155 ver comentario de Zéssimos Lorentzatos quien cita el testimonio de
Diégenes Laercio , “Antiguos criticos” [« ApxaiotKpitikoi»] ,Estudios
B [Medétes 8], op.-. cit., p. 171.

156 7éssimos Lorentzatos quien cita el testimonio de Didgenes Laercio ,

“Antiguos criticos” [« ApxaiolKpitikoi»],Estudios B [Meléres 8], op. cit., p.
195.
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artista de crear lo que por tradicion aristotélica®™’

Ilegd a
ser fTiguras de diccion [oxnuata Aéecos] y Figuras de pensamiento

[oxriuaTa Siavoias] .

La importancia central, casi nuclear, de este procedimiento de
emplear los distintos tropos consiste en la propia funcidén de
la poesia, con respecto a la verdad poética, y el desempefio
del poeta, con respecto a su posicion entre lo interior y lo
exterior, de representar («amekoviCev») o0 contemplar («Becopeiv»)

lo compartido entre cosas disimiles.!%8

A partir de esta disposicion del poeta frente a la vida y, por
extension, frente al universo, se podria entender, suponer O
sospechar el porqué —fuera y lejos de los modelos tedricos e
individualizados- de su iImagen encarnada de mistico o Santo,
para Séller, y el desemboque culminante de Lorentzatos y su
habeas en figuras representativas que revelan su relaciodn,
distancia o contacto con el centro/la esenciaZel sentido de lo

existente.

De una vez, entonces, necesitariamos pasar al desenvolvimiento
propio de la figura encarnada del poeta: la lengua en si, en
concordancia con nuestro discurso, desde su fondo filoséfico y
hacia una propuesta completa de accesibilidad a nuestras
lecturas de William Blake y de Friedrich Holderlin.

157 ver Aristoteles, Ars Poetica (1459 b 12, 1459 a 4-7)

158 7éssimos Lorentzatos, “Antiguos criticos” [« ApxaioKpitikoi»],Estudios B
[MeAétesc B”], op.-. cit., p. 196.
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La realidad de la lengua y la fisiologia de la poesia

Seria incomprensible hablar del espiritu (la esencia) de una
lengua, de acuerdo con nuestro planteamiento hasta aqui, sin
partir de su propio aliciente y su propia condiciéon real en
términos del romanticismo europeo: la tradicidén colectiva que,
para el caso de Grecia, por ejemplo, fue la que preservo tal
espiritu en su canto popular. Seria también mas que critico
entender el reflejo directo y sincero de ese lenguaje en la
forma encarnada, en el modelo que lo porta y lo transmite para
Ilegar a 1la propuesta de Lorentzatos y Sikelianés o de
Seferis, quienes comunican el espiritu de su lengua con el
canto popular.

Suena curioso proponer la lengua, tal como lo hace nuestro
autor, como el unico medio verdadero o real [«Umop»], Yy no la
naciéon —como término imaginario[«dvap»], iInventado segun las
exigencias de los circunstanciales avatares historicos-, que
da continuidad al logos homérico hasta las coplas populares de
Erotécrito y de toda escuela cretense de los siglos XVl y
XVI1."* Hay algo de un espiritu no ilustrado, cuyo romanticismo
procura definir una funcidon prioritaria de la lengua en la
continuidad de su espiritu y fuera de las convenciones
clasificatorias. Hay algo también de este volkgeist, del que
necesariamente pasa la tradiciéon europea para llegar a sus

manifestaciones romanticas mas explicitas.

Entendamos asi a Holderlin, quien se acercd a la tradicion
helénica no a través de la erudicion progondélatra sino desde
su soledad espiritual en un mundo que no encajaba con sus

propios principios: su tragedia personal.

ver zéssimos Lorentzatos, “Palimpseston de Homero” [«Té TahiuynoTo Tot
‘Ounpou»], Estudios B~ [MedérecB], op. cit., pp. 136-138.
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Dentro del contexto homérico,

pensemos en el “Socrates und
Alkibiades” de Holderlin. Se trata de dos cuartetos
hélderlinianos donde, practicamente, la sabiduria (Sécrates)
dialoga con la vida, la belleza y la juventud (Alcibiades), y
cuya aproximacion a la belleza no se da a través de una
estética de la belleza sino por medio de una reafirmacion del

espiritu de la tradicion oral . 1%

Es el mismo dialogo que, cuando se propuso en el discurso de
la tragedia, dio lugar a una métrica distinta-yambica cuyo
espiritu de la lengua se preservd por medio de tonalidades
parecidas. De 1igual forma, entonces, hablamos de la misma
belleza cuyo espiritu porta y representa la lengua, a la vez
que lo nacional se reemplaza por el Volkgeist.

De la tradiciéon popular y de 1la estética del Volkgeist
pasariamos entonces a la locucion de la propuesta en si: la
lengua, uno de cuyos elementos principales es la palabra -
como dictio o como interpretatio-, en funcidén de la poesia -
el arte de la palabra o de las palabras- se veria como un
territorio  propio!®®  donde la destreza  del logos,

160«...0u vépeois Tpdas kai eukvriudas’ Axaious/ Toifid’ augl yuvaikl ToAuv xpdvov &Ayea TACXEW:/ xivéd

s &BavdTnot Befjs eis Oma éowkev». HOlderlin escribe “Sokrates und Alkibiades” en
1798: “Warum huldigest du, heiliger Soécrates,/ Diesem Jinglinge stets?
Kennest du Grossers nicht?/ Warum suehet mit Liebe,/ Wie auf Gotter, dein
Aug auf i1hn?/ Wer das Tiefste gedacht, liebt das Lebendigste,/ Hohe
Tugend versteht, wer in die Welt geblickt,/ Und es neigen Weisen/ Oft
Ende zu Schonem sich.”

161 Lo que se reafirma es lo que popularmente dirifamos la belleza de la
Juventud, que ante la belleza cede. Es también el mismo afan que
Lorentzatos reconoce entre el «toifid auet ywvaki» homérico y el «Lebendigste»
de Holderlin que remite mas a una tradicion de la belleza que a una
estética sistematica y/o abstracta. Ver Zéssimos Lorentzatos, “El
palimpseston de Homero” [«To TTaAipynoto Tol ‘Ounpou»], Estudios B~ [Medéres A],
op. cit., p. 136.

162 Cfr. el ya citado “territorio de mi arte” [«Tfs Téxvns wou 1 meploxn»] de Cavafis.
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tradicionalmente, se encamina junto con la claridad y la

lucidez del pensamiento.!%

Este territorio propio careceria de contenido sin el fomento
de la tradicidn, como careceria de objeto sin la dinadmica de
la creatividad que todo arte supone. En eso precisamente
consiste el problema de realizacion de la obra poética: el
escribir en si y la libertad conciliadora de las tendencias

del espiritu en armonia con las facultades del alma.!%

Aqui, con respecto al territorio propio de la lengua —de la
lengua poética en nuestro caso- como portadora de conciencia
y sabiduria extra-racional, acudiriamos a algunas ideas del
Tractatus Logico-Philosophicus de Ludwig Wittgenstein (1889-
1951).'%° En esta obra las resonancias teolodgico-filosoficas
del Tractatus (1670) de Spinoza han cedido su lugar a las
inquietudes logico-filoséficas de la modernidad. Nosotros, a
fin de reforzar el fondo filosofico del aspecto en cuestiodn
—la lengua-, procuraremos iIncorporar ciertas ideas a nuestro

163 Cfr. nec facundia deseret nec lucidus ordo de Horacio, Ars Poetica
(38-41). También consultar como Liber de Arte Poetica, Epistula 11l o0 en
Liber 11 Epistularum.

164 Estas épicas de la conciencia del espiritu y del alma, de conciencia y
sabiduria extra-racional, entre la literatura moderna y contemporanea, se
podrian buscar en obras-hitos que Lorentzatos propone, tales como Tierra
baldia de T.S. Eliot, Cantos de Ezra Pound, Andbasis de St-J. Perse o EIl
cementerio marino de Paul Valéry. A las anteriores agregariamos otra obra
predilecta de nuestro autor -Teseo (Thesée) de André Gide- donde lo que
se plantea es la indagacion practica en una tradicidon académicamente
desviada y los sustentos, sus vinculos equivalentes, con la actualidad de
cada obra que reintroduce, repropone Yy vreinicia creativamente Ilo
heredado. Ver Zéssimos Lorentzatos, “El Teseo de André Gide” [« O ©Onocéas Tol
‘Avtpé Zivt»] ,Estudios B™ [Medérec ], op.- cit., p. 270.

185 wittgenstein escribe Tractatus Logico-Philosophicus entre 1913 y 1914
aislado en Noruega. No fue publicado sino hasta 1921. En 1948 escribiré,
en Irlanda, Investigaciones Tilos6ficas (Philosophische Untersuchunen),
que se publicara, péstumamente, en 1953. Su otra obra poéstuma,
Observaciones (Philosophische Bemerkungen), concluira su ciclo de
comentarios Filoséficos hasta 1964.
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discurso -solo a nivel fTilos6éfico y no técnico- que nos
permitiran plantear la realidad del espiritu en términos del

espiritu de la lengua.

Asi, los mismos polos entre interior y exterior, forma y
esencia/espiritu o contenido se volverian a proponer en la
relacion entre lengua y realidad, a medida que los dos
componentes de nuestra conciencia se comunican a través de su
espiritu y al grado de que tal intento cumpliria con nuestro

planteamiento y sus fines.

En primer lugar, se tendria que proponer y leer a
Wittgenstein a partir de los dos principios que enmarcan su
filosofia linglistica: primero, entender las fronteras vy
alcances del pensamiento dentro de la lengua. Es decir, la
lengua es el pensamiento en si, por lo que no se podria
entender el desenvolvimiento de un intelecto fuera de los
limites de la lengua. De esta manera, la lengua es el propio
pensamiento y no su mero instrumento, parte organica, a la

vez, del cuerpo humano.%®

Segundo, que toda TFfilosofia es
personal, en el sentido de que todo fildésofo o poeta, sin
agotar las posibilidades de su oficio —eosforicamente si se
nos permite-, pasa o inculca la semilla de la aventura humana
espiritual a las generaciones venideras de otros fildésofos o
poetas.'®’ Aqui, en primera instancia, se vislumbra un poco la
funcion practica (en cuanto praxis) de la lengua: la lengua,
parte organica del cuerpo humano, limite y frontera del

pensamiento en si, es el espacio vital donde se da o, mas

166 Consultar el planteamiento de Zéssimos Lorentzatos, “Dos textos”

[«Avo Keiueva»] ,Estudios B™ [Medérec ], op. cit., pp. 528+.

187 1bid.
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bien, se realiza y “se celebra” el camino TfTilosofico
personal .

Todo el pensamiento de la filosofia linglistica
wittgensteiniana parte de un simple enunciado que Lorentzatos
también introduce y se basa en la idea de que entre cualquier
proposiciéon de signos (“der Satz”) y acontecimiento (““die
Tatsache™), que tal proposiciéon quiere afirmar,'®® ha de haber
algo en comun. O sea, hay algo compartido en la estructura
(“die Struktur”)®®® entre la lengua (que vrefleja, que
representa) y el acontecimiento (real o 1iImaginario) que se

refleja o se representa.l’®

Aunque eso nos recuerda la
correspondencia de la retorica entre significante vy
significado, en términos filoséficos la misma correspondencia
técnica del texto nos permitiria acceder a su cuestion

organica que alberga el propio espiritu del logos.

Dirfamos, entonces, que todo lo que se expresa dentro del

1

lenguaje no lo podemos expresar con el lenguaje.!'* Por

168 (3.12) *“Das Zeichen, durch welches wir den Gedanken ausdriicken, nenne
ich das Satzzeichen.” (“Llamo signo proposicional al signo mediante el
cual expresamos el pensamiento”), Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-
Philosophicus; edicidén bilingle, tr. Enrique Tierno Galvan; introducciodn
Bertrand Russel, Madrid: Revista de Occidente, c¢1957 [en inglés por
Routledge and Kegan Paul & Co, Londres], 19627, p. 47.

169 (2.033) “Die Form ist die Mdglichkeit der Struktur” (“La forma es la
posibilidad de la estructura), ibid., p. 39.

170 (4.12) “Der Satz kann die gesamte Wirklichkeit darstellen, aber er
kann nicht das darstellen, was er mit der Wirklichkeit gemein haben muss,
um sie darstellen zu konnen-die logische Form.” (“La proposiciéon puede
representar la realidad, pero no puede representar lo que debe tener de
comin con la realidad para poder representar la forma légica”), ibid., p.
81.

11 (4.121) “Der Satz kann die logische Form nicht darstellen, sie
spiegelt sich in ihm.” (“La proposicion no puede representar la forma
l6gica; se refleja en ella”), Wittgenstein, Tractatus Logico-
Philosophicus op. cit., p. 81.
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consiguiente, la estructura compartida —la forma logica- se
refleja en la proposicion junto con la realidad, pero la
proposicion por si misma no la puede reflejar, no la puede
representar. De 1o contrario, como anota Lorentzatos,
implicaria que la proposicion se colocara fuera de la
realidad, se desprendiera de la realidad/del mundo y de su
forma légica reflejada, y hablara fuera de la forma.l"

Resumiriamos hasta aqui la idea de que toda proposicion de la
lengua muestra (“zeigt”) la forma ldégica de la realidad que
se refleja en ella, pero que la lengua no puede representar
expresadamente. A partir de esto, empezaremos a distinguir
los puntos de convergencia y divergencia -y, sobre todo, de
continuidad- entre el fondo filoséfico de nuestro trabajo y
el logos poético en si; y ello porque la filosofia, con
representar minuciosamente lo que se dice, llega a mostrar
con sistematicidad formal 1o explicito, 1o decible -el
“zeigen”’- del lenguaje, mientras procura significar

“bedeuten”, a la vez, lo indecible.'’3

Sentimos que, con estas i1deas, dejamos de cuestionarnos sobre
la razén por la que William Blake dio continuidad a su logos
poético y el universo de sus representaciones para satisfacer
y comunicar las 1inquietudes y necesidades de su realidad
trascendental. Tampoco nos alarmaria vya el espiritu
metafisico que, con absoluta sencillez, nos comunica *“Das
Unverzeihliche” de Holderlin. Opinamos asi porque, al final

de cuentas y en cualquier caso, todo lo que se resuelve con

172 7éssimos Lorentzatos, “Dos textos” [«Avo Keipeva»],Estudios B™ [Meiéres B],
op. cit., p. 529.

173 (4.115) “[Die Philosophie] Sie wird das Unsagbare bedeuten, indem sie

das Sagbare klar darstellt.” ([“La filosofia] Significara lo indecible
presentando claramente lo decible”), Wittgenstein, ibid.
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la (forma) logica se tiene que resolver de acuerdo con la
Forma (ldgica) que se muestra pero no se expresa. Es decir,
es otra cosa la forma logica de wuna proposiciéon/de un

predicado y otra cosa su espiritu.

ElI punto critico de este ultimo comentario —que encaminaria
las aspiraciones TfTilosoficas de nuestro discurso hacia el
logos poético de 1las obras en si- consiste en que lo
indecible/lo inefable de la lengua, que no se puede mostrar,
se puede significar. De tal manera, la filosofia linguistica
de Wittgenstein procura plantear, y asi mostrar, las formas
logicas de 1la realidad que representa, a fin de poder
significar (“bedeuten”) el Espiritu, que él denomina el
territorio secreto (“das Mystische”),’ con el que
introdujimos el planteamiento de nuestro capitulo. Al mismo
tiempo, da acceso al universo mitico y su representacion
logica -como la de todo mito- de Blake —-del que nos
ocuparemos mas adelante-, vreafirmando el enunciado de
Heraclito: “El de quien es el oraculo de Delfos ni expresa ni
oculta su significado, sino que 1o manifiesta mediante

sefiales” .17

En esa armonia entre forma y contenido, entre realidad y
espiritu y entre zeigen y bedeuten del logos consiste el
placer propio de la poesia a la que se aproximé Aristoteles

con un criterio Ffisioldgico y de esa manera la vio como un

174 (6.522) “Es gibt allerdings Unaussprechliches. Dies zeigt sich, es ist
das Mystiche.” (Hay, ciertamente, lo inexpresable, lo que se muestra a si
mismo; esto es lo mistico), Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus,
op. cit., p. 191.

175 Heraclito, Fragmentos, tr. y comentarios de Luis Farré, Bs As:

Aguilar, Biblioteca de Iniciacién Filosofica s/n, 52 ed., cl977, p. 144:
«oU TO pavTeiov ¢oTl TO év AeAols, oUTte Aéyel oUte kpUmTel &AA&onuatvers (Fr. 93).
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organismo vivo, dejando aparte su criterio puramente logico-
filosofico.® Sin lugar a dudas, gran parte de este
planteamiento tiene que ver con la imposibilidad de las
aspiraciones del poeta segun los medios de los cuales
dispone. Lo imposible, o lo supra-racional, el poeta lo tiene
que remitir a la verdad (la esencia) de su poesia o, segun el

«eikds» de la sensacion que se crea, remitir a algo

mejor/superior [«PéAtiov»] a la realidad inmediata.'’’

La idea de representar, via mimesis, lo que no se dice, a la
vez que se propone algo superior a lo existente, cuestionaria
el acceso teorico-filosofico a los aspectos de los ciclos de
poesia por tratar. Y eso seria asi, primero, para evitar
cualquier predeterminacion tedrica (precaria, en el peor de
los casos); segundo, porque el trabajo de la filosofia seria
el de describir las formas ldégicas de las cosas y, asi,
desarrollar y purificar las proposiciones con la finalidad de
una representacion logica de la realidad y, por lo tanto, del

pensamiento.

Sin embargo, no se ha de desconsiderar la posibilidad de la
filosofia de sugerir lo que no se dice; de hacer presente lo
que deja fuera de su discurso, la parte contigua a su
problematica. Este silencio de 1la logica filosofica, lo

inefable o no dicho (“Unaussprechliches”) es el espacio de

176 pensemos en la critica que hace Aristételes a Platén y a su Republica
(600 c) sobre la posibilidad del poeta de imitar para aprender. Ademas,
el supuesto padre de la preceptiva escolastica accedia a las cuestiones
poéticas a través de las obras en si (Ars Poetica 1460 b22), sin las
predisposiciones tedricas (1461 b) a las que acudia Platéon. Cfr. Zéssimos
Lorentzatos, “Antiguos criticos” [« ApxaiolKpiTikoi»],Estudios B™ [Medérss 5],
op. cit., p.199.

77 cfr. el fragmeto correspondiente (1461 b 9-15) de su Ars Poetica.
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enlace entre la filosofia y la poesia: espacio existente —no
a la manera que lo quisiera proponer el positivismo- pero con

una accesibilidad muy propia, muy peculiar.'’®

En este campo o terreno también colocariamos los contingentes
aspectos morales de las inquietudes metafisicas y su
finalidad didactica en su sentido préactico.!"

Al plantear el triptico poesia-silencio-naturaleza, en
realidad confrontamos le reste pascaliano «t &\étpua» de la
doctrina socratica con la(s) palabra(s). Al fin de cuentas,
hay que entender que poesia no son las palabras sino lo que
late, a la manera de Solomés, atras de ellas y muy dentro del
hombre. Todo lo demas, la parte mistica, apenas la podemos
sugerir sin poder convertirla en absoluto contenido

manifiesto.

178 Cfr. los fragmentos (4.12) y (4.115) de Wittgenstein que ya hemos
citado de su Tractatus Logico-Philosophicus. También cfr. (6.53). “Die
richtige Methode der Philosophie ware eigentlich die: Nichts zu sagen,
als was sich sagen lasst, also Satze der Naturwissenschaft —-also, etwas,
was mit Philosophie nichts zu tun hat-, und dann immer, wenn ein anderer
etwas Metaphysiches sagen wolte, i1hm nachzuweisen, dass er gewissen
Zeichen in seinen Satzen keine Beteutung gegeben hat, Diese Methode w're
fir den anderen unbefriedigend —er hatte nicht das Gefihl, dass wir ihn
Philosophie lehrten-aber sie ware die einzing streng richtige.” (“El
verdadero método de la filosofia seria propiamente éste: no decir nada
sino aquello que se puede decir; es decir, las proposiciones de Ila
ciencia natural —algo pues, que no tiene nada que ver con la filosofia-;
y siempre que alguien quisiera decir algo de -caracter metafisico,
demostrarle que no ha dado significado a ciertos signos en sus
proposiciones. Este método dejaria descontentos a los demds -pues no
tendrian el sentimiento de que estdbamos ensefidandoles filosofia-, pero
seria el Unico estrictamente correcto.” Wittgenstein, Tractatus Logico-
Philosophicus, op. cit., p. 191.

9 La moral también en el sentido practico (como conducta) y como
oposicion a la parte intelectual de las facultades humanas. Tanto en
TTohimika [Politica](1295 a 36) como en su Etica Nicomaguea (1103 a 4 y 1103
a 14-18), segun rescata Lorentzatos, el sustantivo «nfka» se refiere al
tratado de la conducta (practica) humana y no a una abstraccién como se
entenderia hoy.
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Por otro lado, tal como lo sugiere la tradicidon aristotélica
en Wittgenstein, la palabra es naturaleza y de ahi la
importancia de la lengua materna como primera naturaleza.
Frente a esta primitiva naturaleza pondriamos Qlas deméas
aproximaciones a esa primera naturaleza que, en términos
platénicos «La Republica, 597-598», constituirian una segunda

o tercera naturaleza.

Tales supuestos no frustrarian nuestro intento pero si
determinarian o incorporarian al criterio epistemologico la
parte mistica de la palabra y el fin didactico de la poesia:
que el conocimiento, el analisis estilistico, por si, del
poema no es el poema. Como organismo tiene una parte que soélo
la fe en la poesia'® puede suscitar, constituiria el
conocimiento de la poesia y, por fin, su fin didactico. Hacia
ahi también aproximariamos a Sikeliands y al ingenio natural
o la locura sagrada aristotélica (Ars Poetica, 1455 a32).%!

La idea de la parte mistica del organismo de [la lengua
inevitablemente nos lleva a dos cuestiones: la primera tiene
que ver con la parte ética o la participacion de la
posibilidad mistica de la lengua en la ética, mientras que,
por otro lado, enfrenta la légica con la realidad. A pesar de
que la moderna Ffilosofia occidental intentd inscribir tanto

180 Francois Camoin, maestro de literatura en la Universidad de Utah, en
algun momento declaré que desafortunadamente ya no tenemos la fe y el
espiritu optimistas del siglo XIX. Aparte, duda si todavia el lector
actual se puede convencer de los valores clasicos por los que los
respectivos personajes que los asumen estarian dispuestos a sufrir y a
sacrificarse.

181 «...315 eUQUOTS 1) TTOIMTIKY E0TW T HAVAKOU» X Aristoteles, Poética; edicion
bilingle, trad., introduccidn y notas de Juan Garcia Bacca, México: UNAM,
Biblioteca Scriptorum Graecorum et Romanorum Mexicana, 22 ed., c2000, p.
26.
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la estética como la ética en un marco tedrico, hubo

2

intelectuales!® que cuestionaron la posibilidad de una ética

I6gica.

Wittgenstein, retomando su Tractatus..., al 1igual que Ila
lengua, ubica su moral en el estrato sobrenatural donde se
encuentra el sentido y valor de este mundo.
Significativamente, dice él que “la solucidén del enigma de la
vida en el espacio y en el tiempo esta fuera del espacio y
del tiempo. (No son problemas de la ciencia natural los que
hemos de resolver aqui.)”!®® Para Wittgenstein, entonces, el
sentido (“Sinn”) esta en la raiz metafisica de este

“ausserhalb” del tiempo y del espacio naturales.

Aun mas, lo superior (““das Hohere”) no lo puede expresar la
lengua de la Ildogica. “Por lo tanto, tampoco puede haber
proposiciones de ética. Las proposiciones no pueden expresar
nada mas alto. Es claro que la ética no se puede expresar. La

ética es trascendental. (Etica y estética son lo mismo.)”!8

Sentimos que estas i1deas wittgensteinianas no necesitan el
apoyo de ejemplos, puesto que en cuestiones de expresion, tal
como dice nuestro autor, los ejemplos no pueden convencer al

que se siente diferente. En otras palabras, hay que tener fe

182 El caso de T. S. Eliot entre filosofia y poesia seria suficiente.

183 (6.4312) “Die Losung des Ratsels des Lebens in Raum und Zeigt liegt
ausserhalb von Raum und Zeigt. (Nicht Probleme der Naturwissenschaft sind
ja zu Il6sen)”, Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit.,
pp- 188-189.

184 (6.42, 6.421) “Darum kann es auch keine Satze der Ethik geben. Satze
kénnen nichts H6hers ausdricken. Es ist klar, dass sich die Ethik nicht
aussprechen lasst. Die Ethik ist transzendental. (Ethik und Aesthetic
sind Eins.)”, ibid., pp. 186-187.
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en algunas funciones “misticas” de la lengua que rebasan las
existentes cuestiones estilisticas, gramaticales o de
prosodia, gracias a las cuales nos llegan “noticias”, 0 son
simples indicios formales de los latentes territorios de la

lengua.

Dijimos que otra de las cuestiones en las que desemboca la
misma problematica es la idea de la légica con respecto a la
realidad. Con igual claridad, el mismo pensador aleman nos da
la misma funcidon (parcialmente hiperbatica) de la lengua como
un reflejo (“ein Spiegelbild”) del mundo.!® En lo demas, “las
proposiciones de la ldégica son tautologias. Por consiguiente,

las proposiciones de la logica no dicen nada.”'8

Lo que en realidad se pretende decir aqui es que procesamos
la verdad en las proposiciones logicas mientras que, en los
demas casos, la verdad la entendemos fuera de ellas. De ahi
la diferencia entre poesia y filosofia o, mas bien, entre la
verdad filoséfica y la verdad poética. Por consiguiente, cabe
agregar que una cosa es la ldogica y otra la realidad, puesto
que todo enunciado (légico) es un “spiegelbild” de la
realidad: una mera representacion formal y no realidad en si.
Por extension, cualquier conjunto de pensamientos es una

imagen del mundo sin que sea el mundo.

Tomando esta ultima afirmacién como una primera pauta que
puede abrir el camino hacia el mito -si pensamos en el

universo de Blake regresariamos al engafio o0 equivoco

185 (6.13) “Die Logik ist keine Lehre, sondern ein Spiegelbild der welt”,
Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit., p. 170.

186 (6.1, 6.11) “Die Satze der Logik sind Tautologien. Die Satze der Logik
sagen also Nichts.”, ibid., pp. 158-159.
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(“Tauschung”) de la certeza que podamos tener con respecto a
la realidad-, Wittgenstein afirma tanto la certeza como
simple reflejo de la realidad como legitima lo superior con
el silencio. Todo lo que se calla no significa que no exista
ni tampoco que exista en el lenguaje de la ldgica: es tan

s6lo inefable.'®

Si no, una realidad exenta de le Grandi Sostanze no justifica
ni puede representar la integridad del espiritu humano dentro
de la lengua. Asi que, fuera de las legitimas proposiciones
filos6ficas, se abre el caodtico (en el sentido positivo) y
metafisico (“etwas Metaphysiches”) reino de la poesia que se
puede indicar, mostrar, connotar (“zeigen”) pero no se puede
lIogicamente expresar. Lo que no se puede mostrar entonces con
el lenguaje fFilosofico de la lengua se puede representar con
las modalidades significativas de la poesia: las del ambito

mistico (“das Mystische”) de la lengua.

El contacto inmediato de estas ideas con The Marriage of
Heaven and Hell se coronaria con la posibilidad de la
simbologia poética de significar (“bedeuten”) las fronteras
de nuestra realidad.'®® Es verdaderamente la manera délfica,
al modo de Sikeliandés, la que nos puede introducir al fondo

filosofico de la lengua de Blake y, a la vez, retribuir a la

87 No hay que confundir la lengua con las proposiciones légicas; la
lengua con la ldégica, porque la lengua incluye, connota lo inefable.
Dirfamos que los silencios de la lengua son igualmente significativos que
la palabra articulada. Con respecto a eso, Lorentzatos criticara una vez
mas al racionalismo diciendo que “El drama del positivismo no es que no
tenga nada que decir sino que no tiene nada que callar”, [«to3pdua ToU
positivismus Btv elvat weos BtV Exel TiTToTa vax Trel, GAA TCos SEv Exel TiTToTa V& oomdoe» | ,ZESSIMOS
Lorentzatos, “Dos textos” [«AvoKeiueva»], Meléres B [Estudios B"], op. cit.,
p. 536.

188 (5.6) *“Los limites de mi lenguaje significan los Iimites de mi mundo”

(““Die Genzen meiner Sprache bedeuten die Grenzen meiner Welt”),
Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit., pp. 152-153.

122



lengua su funcion iniciativa dentro de la poesia.'® Y la
verdad es que en la gran poesia como en todo gran arte, tal
como nuestro autor lo afirma, el todo es mucho mas que la

suma de las partes.!®

I11.2. Ontologia de la lengua y “ordung” meta-ld6gico
de la experiencia

Nur der verdient sich Freiheit wie das Leben
Der taglich sie erobern muss.

Hier Kindheit, Mann und Greis sein tiuchtig jahr.
Solch ein Gewimmel mocht” ich sehn,

Auf freiem Grund mit freiem Volke stehn.

W. Goethe, Faust

Como a Lorentzatos, este discurso sobre la funcidén mistica e
iniciativa de 1la lengua poética nos Illeva a cuestiones
intimas, como la preparacion espiritual para la revelacion
—puesto que ya no se puede hablar de descubrimiento- de la
verdad poética. Para ello nos sirve el modelo y ejemplo de
Goethe como posibilidad de 1o que el ser humano puede
alcanzar —via su disciplina propia: la preparacion espiritual
personal- sin la necesidad de la providencia.

18 por extension, se puede hablar de la plenitud de la poesia —en

correspondencia con la ontologia humana- que no deriva del conocimiento
del origen o la causa de las cosas (de Virgilio) sino de la universalidad
y plenitud de Parménides que definiria la humanidad.

190 ver Zzéssimos Lorentzatos, “Homenaje a E.A. Blair” [«®dpos Tifs otov E.A.
Blair»], Estudios B™ [MeiérecB], op.-. cit., p. 502. Durante todo el
delineamiento de la filosofia de nuestro autor, hemos tenido la sensacién
de que él mismo, como las obras de las que versa, es parte de un todo:
participa en algo mas general que la condicién y circunstancia de su
logos le permiten.
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Estamos hablando de la variedad humana, de la libertad del
artista y de la restitucion del individuo en su armonia y
plenitud. Al mismo tiempo, lejos del ejemplo de Edipo, quien
busca la felicidad en el consuelo metafisico, hablamos de las
propias fronteras de este mundo y del arte que replantea y
reubica la lengua y sus funciones en la realidad inmediata a
la que remite el epigrafe del presente apartado.

Por ultimo, 1introduciremos la presente parte de nuestro
discurso, a la manera de Gide en Teseo, con el sentido de
tragicidad que conlleva la experiencia humana en su dignidad
—en contacto pero no evasiva con la metafisica de su logos-
inmersa en su realidad: la constante lucha entre Prometeo y
Zeus, entre espiritu y materia, entre amor y Tfuerza brutal,
entre las figuras encarnadas en su neofaneia y el cielo,
cuyas “bodas”, haciendo alusion a Blake, se podrian proponer
s6lo en una obra poética. Se habla entonces de la conjunciodn
entre la armonia horizontal (la realidad) y la vertical (la

trascendental) cuyo punto de interseccion es la verdad.

Por supuesto, en lo planteado hasta aqui, hemos hablado de la
Verdad poética que rebasa la TfTiloso6ficamente justificada
verdad historica. Se puede decir que el logos de lo potencial
o virtualmente posible del poeta supera el aspecto
circunstancial y las contingencias historicas y nos induce a
una vision mas general de las propias circunstancias.® Al
mismo tiempo, nos induce al propio misticismo de su verdad,

que dista mucho del “misticismo” de la historia en un mundo

1 por eso mismo se puede afirmar que la poesia es mas Ffilosofica que la
Historia.
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0, mas bien, en “una cultura con los términos aristotélicos

invertidos” .19

Lorentzatos ha hablado de Jlos términos aristotélicos
invertidos y el destino que les deparé Hla civilizacion
occidental moderna con respecto al culto del “misticismo” de
la verdad histérica como criterio innegable y medida de
vigencia de la mayoria de las mas disciplinas.'®® De ahi
Ilegamos a Hegel y a su Philosophie der Geschichte, que para
nada puede ser portadora de lo general y maravilloso y, por
lo tanto, por no ser poética, no puede englobar la verdad.'®

Consideramos como punto critico en esta discrepancia de
verdades la nocidén y percepcion que tenemos del tiempo, por
lo que partiremos de la significativa convencion homérica del
tiempo!®® para llegar a la ontologia de la poesia. No
obstante, tal como Lorentzatos, por convenciones

representativas, podriamos manejar dos nociones de tiempo o

192 . Bvas ToATiouds ut avaTmodoyupiopévous Tous apioToTeAikous Spous» ,Z€SSIimos Lorentzatos,

“Antiguos criticos”,Estudios B [Meiéres 5], op- cit., p. 188. En la verdad
poética, aun en términos aristotélicos (Ars Poetica, 1460 al3), cabe lo
inexplicable, 1o maravilloso y extra-lé6gico. Cuando Aristételes introduce
la superioridad de la imposibilidad probable y asi la verosimilitud,
incorpora filos6ficamente la imaginacidn creativa a la logica y propone
una visioén global de la realidad.

193 A esa consideracién se opone el lirismo de Sikelianés como actitud
frente a la verdad histérica.

194 como en varias ocasiones hemos sugerido, segin el habeas propuesto de
Lorentzatos, la filosofia, como la poesia, es personal y no agota ninguna
de las dos disciplinas. Por otro lado, es importante reconocer tanto al
filésofo como al poeta dentro de los éambitos de la lengua y sus
fronteras.

195 A diferencia de la convencion temporal actual, Homero considera el
pasado hacia delante y el futuro hacia atras. Ver A 343 de la lliada y la
frase que Aquiles dirige a Patroclo: “y ver a la vez hacia delante y
hacia atrds no ha sabido” [«oud¢ T olde vofical &ua Tpdoow kal émicow»], Op- cCit.,
p.- 11. Ver también el comentario de Zéssimos Lorentzatos, “Antiguos
criticos” [« Apxaiol Kpitikoi»],Estudios B [Medéres 5], op- cit., p. 193.
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dos calidades distintas de tiempo: el tiempo del hic et nunc,
Ilamado tiempo histérico (el tiempo relativo del cambio) y el
tiempo absoluto y eterno [«a&ei»], el tiempo de las constantes

axioldgicas (el acervo clasico del arte).

Todo lo referente a la calidad entre los dos tiempos (cambio
vs estabilidad) recaeria en los ambitos de 1la ontologia
filos6fica, que no coincide con la fe en la verdad poética
cuya prioridad no es la de interpretar o cambiar al mundo.!%
Dentro de este tiempo absoluto (o de los absolutos)
convergeria y se rescataria una parte de la tradicion clasica

tanto de Aristételes como de Virgilio, por ejemplo.®

De otra manera, seria incomprensible el universo a-cronico de
The Marriage of Heaven and Hell y la ontologia de una verdad
poética que se recrea en una simbologia mitica. Lo mismo
afirmariamos respecto de la verdad maravillosa y a-cronica,
pero sobre todo accesible, del ndcleo hoélderliniano en
cuestion, al que nos aproximaremos en la segunda parte del

trabajo.

Las variantes del tiempo absoluto se inscribirian asimismo en
las fronteras de la lengua en cuyos ambitos se plasman las
formas de pensamiento y las de la palabra. La armonia de un
trabajo, parafraseando un poco a Lorentzatos, se consigue

siempre de la misma manera; hasta que el arte se asemeje a la

1% con esto ultimo, consideramos que, dicho sea de paso, queda clara la
diferencia entre cierto sentido didactico de 1la poesia (la Verdad
poética) y el arte militante o de compromiso que desorientd la funcidn de
la poesia durante gran parte de la modernidad del siglo XX.

197 La tradicion de Ars Poetica y la de [7epl “Yyous.
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naturaleza asi como la naturaleza encubre al arte en la

manifestacion de su armonia.!®®

De tal forma también y bajo la consigna naturaleza-arte
alineariamos la misma tradicion desde Heraclito (fr.22) hasta
Schiller y Solomés en torno al mismo esquema entre
contenido/forma, espiritu/letra, forma de una forma, hasta
los albores romanticos y la i1dea de Ars absconditus y deus
absconditus (léase artista) que, en ultima instancia, nhos
reiteraria la cuestidon de su impersonalidad como parte de su
condicion.

Nuestro formulario de Naturaleza-Arte-Verdad inscrito en los
ambitos exclusivos de la lengua nos permitiria ampliar, y
resumir a la vez, nuestro discurso en su sentido efectivo de
la experiencia. En pocas palabras y haciendo uso del
pensamiento wittgensteiniano, hay un punto critico que
consiste en Qla diferencia entre 1la Ilengua que puede
significar la verdad y las proposiciones Ildégicas que
wittgenstein califica como “ein Gleichnis” de dicha verdad

significada.

A partir de ahi, todo lo que se llegue a expresar y a lo que
pertenecen tanto la verdad como su reflejo constituye un
orden (ver Philosophische Untersuchungen, 1,897), “Ordnung”
que se encuentra antes (“vor”) de la experiencia pero que
pasa a través de ella. Obviamente, aunque se esta hablando de
un orden que suprime las fronteras entre lo iInmediatamente
empirico y su condiciéon cualitativa, se trata de un orden

concreto (no abstracto) y transparente.

198 ver Zzéssimos Lorentzatos, “Antiguos criticos” [« ApxaiolKpiTikoi»],

Estudios B [MedérescB], op. cit., p. 213.
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De i1gual manera hay que entender -y por eso, proponer- que lo
que se dice de una manera esquematica (la manera ldégica) es
razonablemente sencillo y honesto. Al contrario, la lengua en
si, como todo organismo, y las partes no expresadas —-desde
las convenciones gramaticales y sintacticas de la lengua
hasta el contexto de su significacidon- es inagotablemente
compleja.

Sin embargo, esta complejidad de la lengua es el Unico
testimonio disponible de su integridad entre sus partes
expresadas y latentes hasta llegar a los confines misticos de
sus alcances. Como afirma Lorentzatos, “la lengua de la

I6gica esta incluida en la légica de la lengua”!®®

sin que la
lIogica sea lengua o, mejor dicho, es el contenido manifiesto

del orden (““Ordnung”) de la lengua.

Después de esta explicacidon pasaremos a la de la poesia en su
propio lenguaje como Tforma personal de manifestar un
“Ordnung” dentro del todo de la lengua poética sin llegar
nunca a abarcar este todo. Por consiguiente, nos viene a la
mente otra vez el “Ordnung” del universo de The Marriage of
Heaven and Hell dentro de una tradicion poética-mistica,
revelado en el respectivo lenguaje personal via su forma
esquematica que, a la vez, rompe con lo inmediatamente

empirico para llevarlo a su transparencia®® meta-l6gica.?%

19«1 yAdooa Tis Aoyikiis TepiéxeTal o Aoyik Tijs yAcooas», Zéssimos Lorentzatos, “Dos
textos” [«Avo Keipeva»], Medéres B [Estudios B], op. cit., p. 541.

200 seria comprensible que lo metaldgicamente ordenado pudiera proponer un
orden légicamente cadtico.

20Ias7, “todos los rios —poéticos o logicos (o altra cosa)- desembocan
dentro del océano del lenguaje cotidiano [...] y éste es el ciclo de la
madre lengua, que se perpetua mientras haya mundo.”

[«...8ha T& ToTdua -romTik& 7 Aoyika (0 altra cosa)- méptouv péoa oTdV dkeavd Ths kabnuepiviis
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De 1igual forma, el mismo orden rige al ser humano en su
completud, tanto fisica como metafisica, de ver las cosas.
Hablariamos del artista en concreto y aun mas del poeta en
particular, a quien tal visiéon llevaria a la factible y
probable imposibilidad en que reconoceriamos la verdad de la
poesia’®® como un deseo incesante que, parafraseando a
Lorentzatos, empuja a los grandes a lo mas divino o a lo mas

demoniaco sin la necesidad de los detalles.?%

La posible
accesibilidad de la verdad poética permite al espiritu llegar
hasta el «mepiéxov» -segun 1o denominado por la fTilosofia
griega-, el “Umgreifende” de Karl Jaspers, el elemento
blakeano que abarca todo el universo, el maravilloso

[«BavpaocTtév»] y inexplicable [«mapddofov»].

Este tipo de Verdad se relaciona, por consiguiente, con el
perpetuo y eterno movimiento que parte primeramente de la
mente humana y vitaliza su preparacion espiritual. En lo
demds no se habla de 1influencias que participan en tal
preparacion sino de ensayos de la mente sobre la herencia de
otros escritores. Con esto queremos decir que la mente ensaya
su dinamica a partir de ese movimiento hacia la Verdad de la
poesia mientras emprende sus vuelos en las verdades de otros

autores sin hablar de influencias.

yAcooas (...) kal auTds elval 6 kUkhos Tiis pdvas yAdooas, Tou Siaiwviletal 8oo UTdpxel kdopos»] ,
Zéssimos Lorentzatos, “Dos textos” [«AvoKelpeva»], Medéres B [Estudios B], op.
cit., p. 541.

202 Ccomo un orden entre lo decible y lo no decible, lo fisico y lo
metafisico, lo interior y lo exterior.

2036 akatapdaxntos mobos (duaxov épcoTa) ToU K&VeL ToUs pey&AOUS TEPIPPOVNTIKOUS &TTEVAVTL OTH)
Aemrtopepelakn| axpifeia [...] TauTdxpova ToUs ompcoxvel dAova Tpds Ekelvo Tou elval BeoTikdTepo T
BaipovikdTepo AT Euds..», ZEssimos Lorentzatos, “Antiguos criticos” [« Apxaiol
Kpitikoi»], Estudios B [Medéres B8], op- cit., p. 213.
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Tampoco se tiene que confundir el eterno movimiento (hacia la
verdad) con el eterno retorno nietzschiano. La desesperacion
platonica de Nietzsche no coincide con las verdades de
Goethe, Blake y Holderlin que van mas alla del cristianismo y
su moral. No obstante, de estas dos tendencias del espiritu
humano rescatariamos la famosa “sympathie” o, aun mas, ese

“schaudern’’?%*

(estremecimiento) que Fausto comparte con
Mefistofeles como la parte lirica de su alma frente al

misterio del mundo, por el que el alma humana anhela.?%®

Entre el (mal)entendido de la meta-l6gica como metafisica y
la preparacion del alma como etapa previa hacia la Verdad
(poética) se encuentra cierto sentido de religiosidad como
fuente de lirismo que, a su vez, constituydé una ola fuerte
durante el desenvolvimiento del Romanticismo como movimiento
también i1deoldgico. La misma actitud se interpretaria como un
método sin método hacia la Verdad (poética) o como reticencia
frente a la vigencia absoluta del pensamiento abstracto. Lo
vemos en la actitud de Goethe frente a las matematicas asi

como lo sentimos en la disparidad del pensamiento de Valéry.

De todas formas, no estamos lejos de una predisposicion
metafisica que, en términos del Romanticismo europeo, es una
cuestion de lucha personal. En este sentido, Nietzsche
resultaria mas cercano a Holderlin y a Blake, para quienes el
sentido metafisico en su manifestacion de religiosidad
(cristiana, pagana o universal) distaria de la pensée de la

Jjoie goethiana.

204 palabra prestada de Faust Il: “Doch im Erstarren such”ich nicht mein
Heil, Das Schaudern ist der Menschheit bestes Theil;”

205 Resultaria tan sorprendente reconocer el “Schaudern” faustiano con

«Kwruata Yuxiis» de Kalvos que tan insistentemente ha sugerido nuestro
autor.
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No obstante, lo que se alega de las exigencias fTilosoficas y
la teoria légica es la propia emocién, el sentimiento humano,
y es como el espiritu humano que circula a través de la
lengua. Quiza, entonces, la solucién no es la fuerza o la
voluntad de los exegetas de Nietzsche y de Schoppenhauer, la
imposicion y reivindicacion en el reino del César, sino el
camino hacia la Verdad personal y poética que con el logos

desemboca y ‘“‘corrompe” positivamente la realidad.

El espiritu de una obra tiene que ver con le ceur de Pascal y
estd en el orden de la lengua para regresar a la realidad
como actitud de vida;?°® tal como lo hicieron Rodin, Rimbaud,
Joyce y Eliot. Hay que entender que el sentido metafisico,
entonces, es esencial para una comprension “polivalente” de
obras como las concretas que proponemos en cuestion y para
responder a un verdadero orden de la realidad a través de la

lengua.?®®’

En parte esta tragicidad la reconocemos en la fTalta de
plenitud divina que el hombre puede aguantar parcialmente o a
la que puede acceder paulatinamente: “Nur zu Zeiten ertragt
gottliche Fulle der Mensch”, segun dird Holderlin en “Brot

und Wein”, VII. Lo demas es silencio.

206 Nos vienen a la mente las palabras de Pierre Bourdieu, pensador social
francés del periodo de posguerra, quien lamentaba la enajenacidon de los
pensadores contemporaneos Tfrente a la cotidianidad humilde, mientras
Ilevaban a cabo su obra teérica a cambio de un sistema y jJerarquia de
compensaciones inmediatas que les quitaban, tanto a su obra como a ellos,
el aliento de perduracion y el sentido de paciencia o perseverancia.

207 pensemos también en Dante, para quien, y por alguna razén que ya
sospechamos, la lengua es la guia espiritual. Cuan gloriosas suenan las
voces de pensadores cronoldgicamente distantes pero cercanos en la
armonia de su espiritu: el “Dios estd muerto” de Nietzsche describe la
tragicidad del hombre contemporaneo destinado a andar solo y enajenado de
su naturaleza erodtica y ecstatica. Una tragicidad que Borges representara
en forma laberintica.
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11.3. La mistica de la forma y la realidad del contenido.

De nuestro ultimo apartado nace la cuestion final de la
actitud del artista frente al tiempo. Esta actitud se puede
determinar bajo la propia concepcidén de armonia —horizontal y
vertical- planteada y el “Ordnung” que abarca el campo
metafisico de la dimensiéon temporal. Dentro del Ffluir
constante, el hombre ha estado ensayando y experimentando las
distintas combinaciones de las variantes del tiempo hechas
ciencias (historia, teologia, dialéctica, etc.).

De esta manera se ha perdido tanto el ciclo “menor” como el
“mayor”, a decir de Sikeliandés. Evocamos estas palabras
porque el verdadero hombre espiritual, Ilamese Sikelian6és o
Borges, no cree que el hombre y su condicion pueden
evolucionar en el tiempo. El verdadero hombre de espiritu se

dirige a la interseccion de lo temporal, el ahora eterno.?%®

A partir de aqui separaremos también nuestro planteamiento
del idealismo europeo (la perfeccién temporal en el reino del
César) y del angst romantico. Asimismo rescataremos la
vertiente de las obras de Blake y Holderlin de las corrientes
romanticas y sus caracteristicas de angustia e idealismo
dirigidas hacia las evasiones intemporales/acronicas de los
mitos que, por una vez mas, buscarian su revinculaciéon con la

interrumpida metafisica de tradicion medieval.

El paso de la dimension temporal y sus contingencias a lo
intemporal requiere de un respectivo desplazamiento de la
lIogica parcial a una logica general, global, que se aparta de

las contingencias y eventualidades politicas y sociales como

208« the right acting is freedom/ From past and future also” (T. S.

Eliot, “The Dry Savages”, 1941).
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una verdadera (honesta) exhortacion de finalidad didéactica:
la de cantar el caos.?®® Hay varios antecedentes
contemporaneos de este tipo de exhortacién: el de Whitman o
de W. Lewis a Ezra Pound, pero nosotros reconocemos otro mas
remoto y Romantico en la poesia de Blake y, en particular, en

la obra por tratar.

Lo que propone la relacion entre finalidad didactica y caos
es precisamente el acceso a un ‘“ordnung” interior como
aproximacion espiritual y fundamental a las verdades latentes
del mundo exterior. En otra ocasion asociamos lo meta-l1d6gico
con lo cadtico positivo en la unidad indivisible entre el

cielo y la tierra, “the undivided light” de Pound,?®

que
primero se tuvo que divisar por Platon, Dante vy, por

supuesto, por Blake.

Hablamos también del Amor como finalidad didactica que parte
de la tradicion de los antiguos clasicos y su lengua para
evolucionar hacia wuna 1idea de humanismo que también
constituira la unidad de 1la pareja hdlderliana de “Das
Unverzeihliche”. La asociacion de lo didactico-espiritual con
lo acroénico-intemporal tiene que ver con la caracteristica
principal de la Verdad y del Amor -clésicos y de los
clasicos- que no se evocan de las distintas disciplinas de la
temporalidad (historia). Aun mas, la Historia representa y
constituye para Lorentzatos el registro temporal de
interrupciones de la unidad entre alma y Amor de las cuales

versa.

29 En varias ocasiones, desde la parte anterior de nuestro trabajo,

sugerimos la discreta insistencia de nuestro autor en este aspecto de
(re)valoracion positiva.

210 yer Carta de Visita, de 1942, y The Unwobbling Pivot, 3 XXVI, 7.
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De tal forma, el vehiculo del logos, con su parte mistica, se
podria plantear paralelamente con el mito en su punto de
convergencia a-cronico/intemporal donde cobran forma vy
armonia las TfTamosas figures of speech and thought en su
funcion original. Nos referimos a las formas del discurso y
del pensamiento que transcurren su ciclo dentro del texto
solamente y no dependen de ninguna otra exégesis O

representacion.?!

Tal discusion nos llevaria inevitablemente al punto critico
de una primera aproximacion a la obra de Blake en concreto,
como un reflejo de un mundo magico donde lo significativo es

lo ritual®®?

y una proyeccién del cadtico orden meta-l6gico. A
la vez, nos sugeriria la afinidad del pensamiento filosofico
de Sikelian6és con respecto al mito y su contingencia con The

Marriage of Heaven and Hell.

Cuando Wittgenstein -en la citada proposiciéon 5.6 de su
Tractatus- determina las fronteras del sujeto que medita en
los ambitos exclusivos de su lengua, en realidad plantea la
relacion entre lengua y realidad. Si entendemos, tal como lo
acabamos de decir, que las formas del discurso y de
pensamiento constituyen y agotan la unica realidad del texto
(sin la necesidad de cualquiera otra representacidén), eso
significa que toda representacion fuera del texto esta
practicamente fuera de su realidad.?!®

211 pjgamos que se trata de la experiencia que se agota en la lectura a
solas, aristotélicamente hablando, y su caracter de cierta religiosidad
donde la prioridad es el logos del poeta.

212 como en términos similares lo plantea Antonin Artaud en Le théatre et
son double.

213 pe igual forma, el analisis estilistico de un poema esta fuera del
poema.
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Por consiguiente, resultaria interesante coordinar esta
ultima idea con la de Wittgenstein segun la entiende también
Lorentzatos: que el sujeto que piensa y se propone filosofar
constituye una frontera del mundo pero no pertenece a los
ambitos del mundo. ElI ego filoséfico es nada mas el sujeto
metafisico.?* Esto altimo parece que justificar, de la mejor
manera posible, [la insistencia de nuestro autor en la
impersonalidad del poeta en calidad de sujeto metafisico en
las fronteras de interseccion entre los niveles respectivos

de su realidad y de su lengua.

La idea del yo lirico como sujeto metafisico emana de la
propia necesidad de todo ser y de la imposibilidad de
soportar tanta realidad. En los casos de Holderlin y de Blake
se reafirma la perspectiva metafisica del poeta en las
fronteras del mundo y de su poesia para poder aguantar la
realidad metafisica. Al fin de cuentas, la poesia tendria que
ser proclive a lo antipoético, que niega la poesia pura, en
el sentido de que todo se justifica a partir de una finalidad
trascendental de la que se inspira y se nutre; de una vision,
como seria el caso de Yeats o de Blake, del mundo en las

fronteras de la realidad y de la poesia.

A la experiencia del horror vacui de la vida,?® Lorentzatos,

haciendo alusion a “The Satanic Mills” de Blake, propondréa el

214 por supuesto, Lorentzatos tienne muchas diferencias metafisicas con
Wittgenstein. Sobre todo, nuestro autor nunca acepta la muerte filos6fica
y el fin de la realidad que se da con la conclusién del periodo biolégico
del yo filosé6fico.

215 Lorentzatos en la introduccion a The Marriage of Heaven and Hell
(1954) exhorta a contrarrestar este vacio con la plenitud de vida
(«TTAnBdpa Lijs»), punto que repropondra corrigiéndolo en su ensayo “T. S. Eliot”,
MeAéres B’ [Estudios B], op. cit., p. 300.
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camino solitario de armonia entre la realidad interior y la
exterior, que a través de 1la vision poética se puede

vislumbrar como verdad de la poesia.

La armonia entre la realidad interior y exterior del yo
metafisico es la misma armonia entre la forma y el contenido
del poema. Asi, la forma que cobra el lenguaje de Blake en su
Marriage... no soOlo porta cierto “contenido” significativo
sino que plantea su armonia dinamica: aristotélicamente
hablando, la lengua y su forma se consolidan y se inmovilizan

por exceso de movimiento,?®

entendiendo dicho equivoco como
posibilidad de la lengua de iImponer su armonia al contenido

dinamico de la lengua.?'’

De ahi también la funcionalidad significativa®® de Holderlin
en su breve cuarteto de “Das Unverzeihliche” como la forma
absolutamente dinamica para expresar el sentido de
“tragicidad” que respeta la tradicion clasica: la medida/la
armonia que por exceso de movimiento/movilidad no se explaya
sino se reduce a lo estrictamente significativo para liberar

la parte mistica del lenguaje: de todo lo que no se dice.

El fondo filosofico de nuestra discusion no estad lejos de las

pretensiones didacticas de la poesia in der Finsternis

216 zéssimos Lorentzatos, “T. S. Eliot”, Estudios B [MedérecB], op. cit., p.
305: “La lengua (...) se inmoviliza, pero por exceso de movimiento -el
movilizante inmovil (Aristoteles)- y se hace 1o que siempre constituye su
sentido mas profundo.”

217 pensemos entonces en el sentido de la forma concreta propuesta en The
Marriage..., ademas, si se trata de un contenido planteado sobre el caos.

218 Es decir, la parte que la funcion de la lengua mantiene en su parte

mistica que podriamos retomar, para la literatura inglesa, de una larga
tradicion —de Dryden, Samuel Jonson, Coleridge, etc.
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dieser SEIT”.?° Holderlin, al igual que lo haria Wittgenstein
poco antes de la misma frase, usara la palabra “durftig” para
hablar de la finalidad de la poesia en nuestros tiempos.?° No
es casual que Lorentzatos a raiz de lo comentado afirme que
“en torno a la obscuridad y la miseria de esos tiempos el

filosofo y el poeta cruzaron sus lanzas.”??!

La discusion esencial de la controversia entre lo interior
(el espiritu socratico en el discurso de nuestro autor) y lo
exterior (el mundo empirico y ortoldgico de la ciencia) es
una cuestion que ha generado una iInfinitud de comentarios,
disquisiciones y criticas. Sin embargo, aqui necesitaremos
regresar al yo metafisico del poeta Filoso6fFicamente
consciente de un devenir de los tiempos, quien, ademas, como
vinculo entre la interseccion de los tiempos horizontal y
vertical, plasmara desde la frontera de la realidad con la
poesia su propia concepciéon en términos concretos: tanto de

forma como de contenido.

Esta materializacidon concreta de su concepcidn, destinada a
devolverse a la realidad inmediata del mundo y de la poesia
(la tradicion), concluye esta parte y nos abrira el camino
hacia la segunda parte de nuestro trabajo: la aplicacion de
estas ideas a la propuesta concreta de William Blake y de

Friedrich Holderlin en las obras por tratar.

219 Frase que Wittgenstein utilizo para introducir su Philosophische
Untersuchungen (1953).

220 «___und wozu Dichter in dirftiger Zeit?” Ver Zéssimos Lorentzatos,
“Dos textos” [«Avo Keiueva»],Estudios B [Medéres B, op- cit., p. 547.

221 «Mipw A&TO T OKOTEWIA Kal TMV KAKOUOIPIX TV KAPDV aUTOV O PIAGCOPos Kal O TOINTHS

BlaoTavpwoav T& kovTdpia Tous», Tbid.
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111. Angelos Sikeliands: poesia, filosofia y el modelo

holistico de su logos

Introducir e incorporar el discurso de Angelos Sikeliands en
este fondo filosofico implicaréa dos requerimientos
significativos: primero, ubicarlo lejana pero directamente en
la tradicion practica -y no teorica- de la Republica
platénica para determinar su afinidad ética frente a la
praxis de la poesia. O sea, la idea de virtud [areté] de su
interlocutor, Zéssimos Lorentzatos, en funcién de la poesia y

sus términos de armonia.

La 1dea moral —el ethos platénico- propuesta segun sus partes
constitutivas —la areté y la justicia- plantea una y otra vez
la aspiracion de la esencia moral (lo propio didactico) que
pretende el poeta como unidad/totalidad encarnada, y no
abstracta, de comunicar su neofaneia artistica. La Unica
posibilidad que se abre, entonces, dentro de la faceta
practica de la tradicion platonica es la de educar a todo
receptor de la praxis poética con el fin de plasmar vy
restituir la personalidad ética y espiritual dentro de la
polis: a través de la areté, el conocimiento y la belleza y

frente a las fuerzas negativas de la historia.

En segundo término, necesitaremos relativizar las fronteras
convencionales entre las dos disciplinas comunicantes de
filosofia y literatura como acceso a la realidad, para
replantear asi algunas de sus ideas filoséficas que vienen en

2

el segundo volumen de sus prosas.??> Con este fin nos

serviremos de una carta inédita de A. Sikelian6s escrita el 6

222 Angelos Sikeliands, Prosas B [/7edc Adyos B8], edicion al cuidado de G.
P. Savidis, 4 vols., Atenas: lkaros, 1980, 480 p.
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de octubre de 1934 —-originalmente en francés- destinada a los
amigos del poeta que habtan asistido a las celebraciones
délficas de 1927 y 1930.22® Partiremos de esta carta debido a
la curiosidad académica que suscita [la manera con que
Sikelian6s 1insta a sus compaferos al 1ideal délfico en

consonancia con el fondo platénico apenas introducido.??

En dicha carta, Sikelianés se dirige a una especie de elite

225

del espiritu para consolidar los “nucleos organicos de

autoconciencia’??®

en formacion -—-donde también tomara parte
Paul Valéry- cuyo primer aliciente de virtud [areté] planteara
el modelo espiritual y moral mediante el proyecto utépico de
una educacion totalizadora, regidora de los ideales délficos,
y, sobre todo, independiente de las fuerzas negativas de la

historia®?’ para proyectar su modelo universal.

22 Dpicha carta la redacta Sikelianés desde Paris luego de un largo

recorrido por Suiza, donde asiste primero a un congreso por la paz
celebrado en Locarno para visitar después Ginebra, antes de pasar a la
ciudad capital francesa como Ultimo destino de su itinerario. La misma
carta, traducida al griego, fue publicada recientemente —en diciembre de
2001- al cuidado de Kostas Bournazakis y en su articulo "El aliento de
Delfos" [«H mvon twv Aedpcov»], en Diavazo: revista mensual del libro, 424
(diciembre 2001), pp-. 157-159.

224 Es una época en que se habfa anunciado, desde hacia un afio (1933), la
publicacion de Vida lirica [Avowds Bios], que el poeta no concluira sino
hasta 1947 con la publicacién del tercer volumen y su paso a Montreaux de
Suiza. Ver Vrassidas Karalis, “Biografia y obra” [«Bio-Epyoypagpia»], en
Diavazo: revista mensual del libro, 424 (diciembre 2001), pp- 114-117.
Estos datos biograficos se han basado en la correspondencia recopilada de
Angelos Sikelianés bajo el titulo Cartas [/pduuara]l: 1902-1951, al cuidado
de Kostas Bournazakis, 2 vols., Atenas: Tkaros, 2000.

225\ la que denomina y evoca con variaciones de la misma consigna como
“espiritus elegidos™”, “espiritus distinguidos™, “supremos” o ‘“generosos”
y “cumbres espirituales”. Cfr. Kostas Bournazakis, "EI aliento de Delfos"
[«H mvor Tewv Aedpcov»], art. cit., pp. 158-159.

226  «c
158.

focos orgéanicos de autoconciencia”, [«..opyavikés eoTties autoyvwoias»]ibid., p.

227 Es decir, producto de la circunstancia espacio-temporal como la

practicidad (léase intencionalidad a-moral) politica, entre otras, que
Sikeliands llamarad “influencias secundarias™ [«3eutepevouces emppoés»], 1bid.
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La idea del arte como encarnacion y forma manifiesta de todo

ideal de la vida y del espiritu,??®

o como medio de la areté y
sustento ético de toda praxis facultativa humana en su
totalidad, constituye la base de su idea de armonia. Los
simbolos principales que el poeta propone al servicio de la
humanidad que, a manera de iniciacion, van formando la areté
en la unidad del espiritu y del alma (le ceur pascaliano)

tienen una funcion primordial en este proceso.

Entonces, la praxis del arte como forma encarnada de los
valores iniciaticos humanos encaminara su primacia en el
pensamiento del poeta para desembocar en su peculiar modelo
educativo®®® —en cuanto praxis y no institucion- de alcances y
proyecciones universales orientado hacia un orden perenne-no
institucional. En vez de una educacidon superior, estamos
hablando de una educacidon suprema que el poeta tiene en
mente, a cuyo fin, siempre con el apoyo de Paul Valéry, se
habia proyectado el congreso educativo que se iba a celebrar
en Delfos -cerca del templo de Apolo, dios de la disciplina,

del fuero ético y de la armonia->*° en el afio de 1935.%%

228 «___el Arte puede dar forma a los Principios mas altos del Pensamiento

y de la Vida” [«..n Téxvn umopel va mpoodoel poppry oTis uynAdTepes Apxés Tns ZKéyns kal Tng
Zwns»], Bournazakis, art. cit., p. 158.

229 gjkelian6s comentara la “idea de una educacion plena” [«..8éa s
oAokAnpwuévns ekaidevons» ], Tbid.

280 «Cerca del templo de Apolo, del dios de la disciplina, del decoro y de
la armonia” [«TTAnciov Tou vaou Tou AmdAAcvos, Beol Tns Telfapxias, Tns euTpémelas Kal Tns
apuovias»], ibid., p. 159.

21 Este congreso no se realizé nunca, quiza porque los tiempos no
permitian adelantar algo que hoy en dia seria una practica
sobreentendida, aunque adulterada por su instancia globalizada y el plan
de universalizacion industrial y a-cultural. Con respecto a esta uUltima
afirmacion, intercalamos la frase aclaratoria del poeta sobre “un orden
perenne que no sea autoritario” [«ua awovia T&En mou Bev elval e€ouciaoTiki»], ibid.,
p. 159.
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El discurso de Sikelianés, aunque parte de una reflexion
estilistica sobre la praxis artistica, nos ayuda a detectar
o, mas bien, a precisar el conjunto de esquemas semiologicos
que se plantean dinamicamente en el corpus de la obra y en su
autonomia.?*? Para delinear el ambito ético de sus escritos no
hay mejor via que su prosa donde sustenta el desenvolvimiento
de toda su persona en cuanto curiosidad, imaginacion
discursiva, disciplina de un humanismo multidisciplinario que

todo lo asimila y lo remite a analogias estéticas.

Nosotros reafirmamos Qla “agudeza expresiva y plasticidad
penetrante” o, mas bien, introspectiva que parte de Ila
critica le adjudica a su prosa®®® que, al final de cuentas,
rebasa las necesidades expresivas preliminares. Se trata de
un intento de articulacién de un logos integral y totalizador
volcado hacia un modelo holistico, que rebusca su tema hasta
en sus connotaciones mas latentes y en la armonia geométrica

“atras de la tirania de lo obvio”.%*

Por nuestra parte podemos reintentar la propuesta de los dos
niveles/criterios en el logos del poeta que, por un lado,
procura la plurivalencia y 1la polisemia de su locuciodn
mediante extensos y sugerentes periodos discursivos, mientras

que, por otro lado, manifiesta la misma problematica a nivel

#2Cfr. Vrassidas Karalis, “La virtud de calidad: Leyendo |la
correspondencia de Angelos Sikeliands” [«H apet s modtnTas: AiaB&lovtas Tnv
aMnloypagia Tou ‘Ayyelou Sikehiavou» | , en Diavazo: revista mensual del libro,
424 (Atenas, diciembre 2001), p. 152.

233« _expresividad aguda y plasticidad penetrante” [«..ekppaoTikijofUTnTa Ka

dieloduTikny mAacTikéThTa»], ibid.

284« intentando manifestarlas connotaciones ocultas, la geometria musical,
latente atras de la tirania de 1o obvio”[«..emBihkovTas va pavepcdoel Tis KPUPES Tou
oUVBNACICELS, TN MOUCIKT] YewMeTpia, TTou Advbave Tiow amd tnv Tupavvia Tou ipopavous»], ibid.
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Iéxico-sintactico en formas de diccidén estilistica desviadas
de lo formal, que plasman la polisemia discursiva en una

locucion poli-ritmica.?®

A partir de esto se puede entender, si no es que percibir, el
ambiente de toda una revision iniciatica de nuestra
cosmovision con respecto a la historia, la estética, la
cultura y la civilizaciéon dentro de un marco de austeridad
arcaica.®® Pero sobre todo insistiremos en la lectura de las
prosas de Sikelianés como un intento sistematico de des-
lectura de todas las férmulas tedricas acerca de la funcién
de la poesia. Es decir, proponemos un acercamiento a la
poesia o la posibilidad iniciatica de la poesia como lectura
de autosignificacion fuera de todo respaldo l1dégico-

empirico.?¥’

Las pautas de un ambiente auto-significacional, mas el
planteamiento de un logos totalizador, nos Illevan a los
origenes de las necesidades del poeta de un todo mitico
manifestado en sus distintas cartas desde los afios 720.
Consideramos que la relacion directa e inmediata entre el
todo mitico y el logos totalizador viene a corroborar tanto
nuestro planteamiento hasta aqui como la vigencia del simbolo
(singular o plural) como unidad absoluta de armonia quizéa
planteado desde [los primeros movimientos del “lirismo

cosmico” de Sikelian6s. Como comentara Vrassidas Karalis:

285 Estamos de acuerdo con V. Karalis en que se trata de una funcion

iniciatica donde el iniciado amplia su capacidad facultativa tanto
estéetica como linguistica, en *“La virtud de calidad: Leyendo Ila
correspondencia de Angelos Sikelianés”, art. cit., p. 152.

6 1bid.

27 Se esta hablando de referentes autosignificacionales pero no auto-

referenciales en los que se consume parte de la poesia de la modernidad.

142



Las aclaraciones y anotaciones que aventura él mismo en el
intento délfico requieren también de mayor atencidén con
respecto a cuando empezé a escribir sus tragedias y a
percibir los primeros movimientos del lirismo césmico, cuyo
ambito trazard durante la crisis de las siguientes décadas
tragicas. Sus cartas a Edward Schure constituyen también
testimonios de una infraestructura espiritual interior de la
obra sikeliana, la cual implanté en ellas el Poeta, siguiendo
el universo simb6lico de 1la Teosofia, la Anthroposofia,
quizas aun del Tectonismo. Estos temas tendran que constituir

puntos de orientacién de toda investigacion en el futuro.?®

Dicho sustento simbolico-teoséfico regira el perfil y la
personalidad madura del creador, admirador de toda creacion
de su alrededor, que pudo “resumir en su persona las
distintas posibilidades de si mismo en un denso mito de logos

y procedimientos mitolégicos”.?°

Nos referimos entonces a una plenitud existencial que el
poeta goza y propone por medio de un sustento/sustrato mitico
personal que se desarrolla, a la vez que da unidad, en toda
su obra para llegar a constituir parte de la gran épica de su

lirismo personal.

23801 ETEENYTOELS KAl O UTIOMVNUATIONdS Trou emixelpel o iBlos oTn AeAgiki} TpoomdBela Ba mpémel emions

va A&PBouv yeyaAUTepn TPOCOXN AVaPOPIKA OTO TOTE APXICE VX OUYYPAQEl TIs TPAywdies Tou Kal va
oUAAapPBd&VEl Ta TTPCOTA KIVTUATA TOU KOOUIKOU AUPLOUOU, TO Xcpo Tou omrolou Ba xapd&Eeikatd tnv kpion
TV ETOUEVWOV Tpaylkev JSexkaeTicov. Ta ypduuata Tou otov Edward Schure emions amotehouv
TEKUNPICUIAS EOWTEPIKNS TVEVUATIKIS UTTOBOUNS TOU OIKEAIAVIKOU €pyou, Tnv omoia ¢Bece okdmpa Héoa
Tous o TTonTtrs, akoAoubBcovtas To oupBoAikd oUutav tns Beocopias, TnsavBpwmocopias, iows paAloTa
KOl Tou TeKToviopoUu. Autd Ta Béuata Ba Tpémel va amoTeAéoouv onueia TpooavaToAlouoy Ths épeuvas
oto wéMow», “La virtud de calidad: Leyendo la correspondencia de Angelos
Sikelian6s” [«H apet s modtnTas: AwaPdlovtas Tnv alnloypagia Tou ‘Ayyelou Zikehiavou»],

art. cit., pp. 153-154.

289%...Tr0U éxel ouvbéoel oTo TPSoWTS TOU Tis SIAPOPETIKES SUVATOTNTES TOU EQUTOU TOU OF éva TUKvo pubo

Adéyou kat puBomroinTikcov diepyacicovy, Ibid., p. 154.
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Necesitamos hacer hincapieé en el sentido del término
lirismo®® como una honesta y “fundamental reaccion a la
parcialidad de la época de las masas y al mismo tiempo como
un acto de profunda individualizacion de las 1ideologias
generales que no permitian el florecimiento de la

personalidad, bajo la mirada unificadora de los simbolos”.?*

Este acto-actitud lo vincula en esencia con la secuencia
paralela de Lorentzatos acerca de 1o propio universal,
retomado después de un largo recorrido lejos del “centro
perdido”: una actitud de anhelo interior y personal que se
aleja de las circunstancias de las masas y de |los
racionalismos colectivos de la causalidad historica.?*

Aqui precisamente entra -como parte de la problematica de la
antropologia del logos humano- la funcidén de la lengua en
cuanto necesidad de un humanismo unificado y unificador.
Porque no hay que perder de vista que para Sikeliands —como
para Lorentzatos- no hay diferencia entre ética (esencia) y
(forma) estética; entre el logos artistico y la coincidencia
de la funcion lingUistica con las circunstancias
existenciales del ser humano. Es decir, la concepcidon de
reproponer las funciones expresivas parciales en un todo

correspondiente a un todo existencial iInterior restituido.

220 Término en que indagaremos mas adelante en relacion con la posible
intencionalidad de la lirica sikeliana y que por lo pronto se introduce a
nivel de una problematica existencial.

241 ver Vrassidas Karalis, “La virtud de calidad: Leyendo la correspondencia
de Angelos Sikeliands” [«H apety s modtnTas: AwBdlovtas Ty arAnloypagia Tou
"Ayyelou Sikehiavou»],art. cit., p. 154.

242 En eso vendria muy al caso la afirmacién blakeana -con la que
estariamos muy de acuerdo dentro de los términos planteados- de la suma
importancia de una mitologia personal no como mero recurso sino como
parte iniciatica de la tehnai del poeta-individuo.
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Este tipo de armonia, de valor ético, entre la esencia
interior, interiorizada o existencial y la forma estética en
una polis de distintas individualidades®?® llevara a nuestro
poeta a la 1idea de areté definida como “la virtud de
calidad”. La idea de una poética como peticion morfoldgica
encuentra sus Tfines al proclamar sus propios simbolos que
funcionan de manera consistente e integradora de los valores

iniciaticos.

El acto entonces de hacer poesia y el hecho de escribirla
practicamente restituye la concepcion totalizadora y plena
(holistica) del yo creador que plasma sus representaciones
como conjunto de diversidades cualitativas. Es decir, el
logos poético retribuye relaciones cualitativas entre el
artista y las representaciones del mundo que, por mucho,

rebasan su valor cuantitativo o meramente representativo.

Esta areté o “virtud de calidad” reincidird como uno de los
constantes requisitos del logos creativo-artistico en la
problematica de Sikeliandés con respecto también a las
cuestiones morfolégicas de la poesia. Dicha areté constituye
la fuerza rectora que trazard los ejes de armonias métricas
capaces de dejar escuchar la armonia en la justa interseccion
entre los dos ejes (vertical y horizontal) en que se situa el
poeta con el Unico medio de sus modos y NnO mMeros recursos

(13

expresivos: “...porque soOlo conciencias que viven el tiempo

en su dimension horizontal y vertical pueden llegar a

243«| a poética para Sikeliands primeramente es una actividad moralizadora,
una constante materializacion del yo creativo con el fin de crear puentes
entre otredades individuales.” Vrassidas Karalis, “La virtud de calidad:
Leyendo la correspondencia de Angelos Sikeliands”, art. cit., p. 154.
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plenitud y expresarse con humildad. Y por tanto, con

magnanimidad, de parte de si mismas”.?*

I11.1. EI fondo filosofico

Tal fondo, y siempre para el caso de Sikelianés, esta en
relacion, inevitablemente, con la idea délfica —propuesta
como intento- junto con el sustento ideoldgico del segundo
volumen de sus Prosas [/7e(ds Adyos]. En concreto, nos ocuparemos
de los estudios o0 ensayos en particular que intentan una
aproximacion -mas bien, iniciacidon- a esa 1dea: ‘“Logos
délfico-La base espiritual del intento délfico” [«Aehpikds
Abyos-H mveupatiky Bdon tns Aedgikris TTpoomdbeias» | (1927) y “Union délfica:

un Ilamado precursor” (1931) [«AeAqir Evawon: éva mpoavékpouopa» ] - 24°

Alun asi y con todo el espectro germinal de las ideas, el
discurso de Sikeliands no llega a formar parte de su corpus
poético y de sus posibles intencionalidades sino hasta la
“Introduccion” a Vida lirica [«TTpdloyos» oto Aupikd Bio], sin la
cual nuestra propuesta quedaria inconclusa o0 careceria de
vinculos directos con la parte aplicable y sistematica de la
praxis lirica de nuestro poeta.?*

?4 Vrassidas Karalis, “La virtud de calidad: Leyendo la correspondencia de
Angelos Sikelianés”, art. cit., p. 154.

245 véase Sikeliands, Prosas [/7efds Adyos], op. cit., pp. 67-118 y pp. 323-383
respectivamente. Eventualmente haremos alusién -con respecto a la “ética
cosmica”, segun Sikelianoés- a “ldea délfica: primer discurso” [«Aeigikn
I8¢a- OwAia TTpcotn»], pp- 261-285 del mismo volumen.

2% La “Introduccidén” se escribe en 1938 —o sea, consecuentemente a “lLogos
délfico” y “Unién délfica”™- y destinada a formar parte, en calidad de
prélogo, de un registro de intencionalidades referentes a la obra lirica de
Sikelian6és en su totalidad. En realidad, lo que vresulté fue un
replanteamiento en materia lirica y su praxis de las ideas filos6ficas que en
Prosas determinarian finalidades generales.
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Paralelamente, necesitariamos entender el discurso del poeta
en contacto con la contrapartida ensayistica de Zéssimos
Lorentzatos, quien leyé vy escribidé sobre Sikelianoés.
Lorentzatos practicamente admitié al poeta Sikeliandés pero no
al prosista. Sin embargo, en algun momento mas concienzudo de
sus Ensayos propone la prosa sikeliana como requerimiento

para la comprension de su poesia.?*’

Esta ultima aseveracion deja entrever parte de la
controversia noble entre los dos hombres, en cierto grado
compartida por la critica que ha evitado comunicar el logos
entre los dos: dos discursos paralelos y complementarios pero
que proponen dos estigmas i1deologicos distintos. Dos
topografias de reflexion divergentes en sus referencias y
convergentes hacia sus fines y anhelos a cuya decodificacion
nos insta también la modernidad. Hablamos de la semiologia de
todo un contexto referencial filosofico-pragmatologico de una
obra tratada y sostenida a lo largo de toda la vida tanto de
Sikelian6s como de Lorentzatos.

Sostendriamos esta ultima afirmacidon desde la locucidén de su
discurso. Por un lado, la transparencia espiritual, versatil
y multidisciplinaria del discurso de Sikelian6s que se
distribuye en varios/plurales niveles de lectura.?® La

certeza de un testimonio eminentemente humano que apunta

247 7éssimos Lorentzatos, “Angelos Sikeliands” [«'AyyehosSikehavds»], Estudios
A [Mehéres A1,0p. cit., p. 274.

248 De tal manera, la mayoria de los comentarios hablan de un discurso a
veces obscuro o ambiguo, mientras el académico N. Svoronos definira la
locucion sikeliana en los ambitos de una poesia discursiva. Véase N. G.
Svoronos, «TTpotdoeis yia T neAéTn Tns 1Beoloyias Tou Zikehiavou» [“Propuestas para el
estudio de la ideologia de Sikelian6s™], revista Nueva Hestia, vol. 110
(1981), pp- 1590-1599. El equivalente en México -guardadas las analogias-
puede ser el caso de los ensayos de Octavio Paz considerados como poesia
en prosa.
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hacia una profundidad ontoldgica, un existencialismo
disciplinado -en el sentido clasico de 1la disciplina
apolinea- regido por un logos moderador de las
manifestaciones humanas: del pensamiento, de la praxis y de
la creacidon. Indudablemente, se trata de una actitud y una
disposicion espiritual que se manifiestan en un plan que
dista de los arrebatos y las ‘“desviaciones” emocionales del
logos de Lorentzatos y de su existencialismo tragico en que

el Amor participa con visos de una metafisica cristiana.?*

Entender el fondo filosofico del pensamiento de Sikeliands va
mas alla de las cuestiones estilisticas de su logos cuyo
desenvolvimiento positivamente caotico registra los avatares

93250

o, mejor dicho, los “estremecimientos del alma que

proponen a la vez sus sentidos.

Por eso mismo, al final de nuestro trabajo, retomaremos una
serie de ideas del poeta como unica fuente y testimonio de su
propia busqueda de la Verdad. De igual manera, proponemos un
fondo filoséfico sin la 1dea de una filosofia sistematica, y
tampoco como un corpus de doctrinas de sistematicidad
académica. Al contrario, proponemos una idea de la filosofia
“en su sentido preliminar, como busqueda de la Verdad acerca
de asuntos fundamentales del hombre, del mundo y de la vida
que, sin hacer caso omiso, rebasa las fronteras de las

29 por ello , en ocasiones,la critica ha tratado a Lorentzatos como ‘“torpe
lector de Sikeliands”[«.. adéios avayvdotns Tou Sikehlavol» Yy ha sefialado “las
limitaciones de su pensamiento”
[«...repropiopoys Tns Bikrs Tou okéwns va kaTavoroel To ZikeAiavd» ] “para comprender a
Sikelianés”, Karalis, “La virtud de calidad: Leyendo la correspondencia
de Angelos Sikelian6s” [«H apeti s modtnTtas: AwaB&lovtas Tnv

aAAnhoypagia Tou 'Ayyelou Zikehiavou»], art. cit., p. 153.

250 Que Lorentzatos fielmente siguid y dispuso desde la lectura de Kalvos
y de Solomés como “movimientos del alma” [«xwhuata yuxis»] -
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disciplinas particulares”.?! En pocas palabras, el supuesto
fondo filos6fico, si asumimos que lo es, no se tiene que ver
dentro de los canones de la filosofia académica, sino como un
constante esfuerzo en busca de 1la Verdad y la auto-
conciencia, punto sobre el cual el pensador humanista —tanto

el filésofo como el poeta- reproduce su vision del mundo.?*?

Esta finalidad didactica de la praxis filosofica resumiria
todo el intento de la idea délfica que rige el pensamiento
de Sikelian6és. Mas que un retorno tedrico a un pasado

relegado, >

el intento entero se puede resumir en la praxis
de la superacién de la individualidad [«k&Bapon Tédv tywiopcv» ]2
via la areté regida y destinada a “restituir la primacia de
aquellos principios espirituales que, durante el curso del
género humano, dieron resultados universales e inagotadamente

creativos”.?®

Por una vez mas se reivindica aqui el discurso de Lorentzatos
y su idea de tal superacion —por medio de la impersonalidad
del Amor desinteresado-, esta vez encaminado hacia una
“universal Jerarquia espiritual” y a un “eje de algunos,

esencialmente superiores y eternos, valores creativos”.?®

251«[ch] EVVOTICOUUE TT ‘PtAocodia’ He Ui TP TAPXIKOTEPT onuacia Tns, ws avalnTnon Tns aAnbeas ya Ta

Bepehiakd CnThuaTa Tou avBpadmou, Tou kdopou Kal Tns Leons, acpaAcds Oxt epruny, aAA& TAEvTws Tépav
TV oplwov Tewv eldikcv emotnucov», Androulidakis, art. cit., p. 141.

%2 Ccfr. también las ideas de Verdad y armonia del Amor (Ffilos6fico) de las
que partioé el discurso sobre el fondo filoséfico de las ideas de Lorentzatos.

23 Acordémonos de las ideas de Lorentzatos sobre la lengua y de la realidad
actual en relacién con la tradicion popular.

%4 Angelos Sikeliands, “Logos délfico-La base espiritual del intento

délfico”, Prosas B [/7ds NSyos B, op. cit., p. 83.

2554 kai v Eavadwoel TNV OPIOTIKNY TjyEHovia OTIS TIVEUMOTIKES APXES EKEIVES, TTOU OTT) oTadlodpopia Tol

&vbBpeoTrivou yévous E8woav amoTeAéouata Taykdoua ki &veE&vtAnta Snuoupyiké» , ibid. ,p. 88.

256«...1'rayo|<0u1'0(; TVEVUATIKTS iepapxias» Y & UN «&fova KATOIWY AVWTATWY KAl OUCIACTIKA TTPOaIcOVIa

149



La sublimacidén del discurso regido entre los dos hombres por
los mismos valores de rebasar los alcances de la tradicidén de
un Amor cristiano da un caracter peculiar a la religiosidad y
la metafisica del logos de Sikeliandés, mientras replantea las
posibilidades de nuestro trabajo: qué tipo de concepcion
intentan finalmente tanto Blake como Holderlin en sus obras
completas y la posibilidad que, iInterpretativamente, recae
sobre nosotros de concebir en su totalidad lo mitico aunado a
lo metafisico fuera de los esquemas ideoldgicos mediante los

cuales forzamos los simbolos universales.

Esta cuestion sobre el caracter del pensamiento Filosofico de
Sikelian6s?’ define mas precisamente nuestra actitud frente a
un holon de armonia que no se somete a las intencionalidades
de un logos esquematico. Tal como Q1o plantea Kostas
Androulidakis en sus cuestiones preliminares, nosotros
podriamos reincidir y cuestionar si finalmente el pensamiento
filosofico de nuestro poeta se sostiene en parte o0 se
fundamente sin agotarse en las posibilidades del logos de la
experiencia. Si, en todo caso, es mitico y mitologico para
proponer una imagen metafisica del cosmos o de religiosidad

8 o si, en ultima instancia, se trata de una

peculiar,?
concepcion estética de la realidad,®®® también peculiar bajo
el peso del fondo de referencias Ffiloséficas de Sikelianés
que encontraron el agente, el medio y la salida hasta su

expresion.

dnuoupyikéw aficv», ibid, p. 71.

27 Ver E. P. Papanoutsos, “El ambiente espiritual de la poesia sikeliana”
[ «To TveupaTikd kAtipa s Zikehavikrig moinons»], Palamas-Kavafis-Sikeliands [/7alauds
- KaBdons-Sikehiavss] , Atenas: lkaros, 1985, 52 ed., pp. 235-272.

2% Androulidalis, art. cit., p. 142.

29 1bid.
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Kostas Androulidakis propone, asi como la entendemos y la
proponemos nosotros, una sintesis de estos tres niveles que,
indudablemente, no se agota en le ceur pascaliano mientras
guarda distancias de la vigencia absoluta del logos
racionalista. AUn mas, encontramos el nucleo de su

problematica en la

esencia de todas las religiones del mundo, la religiosa
esencia/sustancia co6smica, la cual, sea cual sea el
nombre que toma a través de los siglos, conserva [...] el
potencial de los supremos, universales principios
espirituales, y cuya variacion o alteraciéon cualquiera
deja de ser, aunque sea de nombre, religién, para

degenerarse en agnosticismo, fanatismo y politica.?°

Al  resumir e incorporar en el clima del pensamiento
filoso6fico de Sikeliandés la disciplina cognitiva con una
concepcion mitologica hiperbatica y estética de la realidad
bajo cierto ambiente de religiosidad peculiar, definimos de
mejor manera los dos ambitos de discusion entre los dos
hombres: el existencialismo disciplinado (del pensamiento, la
praxis y la creaci6n) de Sikelianés frente al Amor, que
participa del caracter tragico del existencialismo de
Lorentzatos. Sin embargo, ambos apuntan hacia la gran apuesta
de la humanidad, @la de unos principios espirituales
universales, contando con la esencia extra-racional de las

manifestaciones entre praxis y creacion.

260 ogos délfico-La base espiritual del intento délfico” [«Aehpids Adyos
-'H mvevpaTikg Bdon Tiis Aehgikis TTpoomédbeias»], Prosas B [77e{ds ASyos B, op-. cit.,
p.76:«...n ovoia Tol TpoypdupaTos autol RTav 1 ovoia SAwv TV Bpnokelddv Tol KOO, 1) KOOUIKT
BonokevTikr) ovoia, T dSmoia, oTmolodroTe dvopa kai &v Taipvel didx pécou TV aicovwy, diatnpel [...] T
KEPAAQIO TV TVEVHATIKGV “ApX&V, kai Tijs éToias omoladnmoTe TapaAiaym 1 aAloiwon Tavel va eval,
goTw kai kat’ dvoua, Bpnokeia, yi& va expuAIoBel 6t &yvwoTIKIOUS, PavaTIoUd, TONITIKA -
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No obstante, resulta todavia mas interesante no solo el
ambiente espiritual que nos puede comunicar con el universo
blakiano de The Marriage of Heaven..., sino también la manera
—que no llega a ser método sistematico- de aproximacién. Para
el caso de Sikeliandés, hablamos de una disciplina cognitiva,
que suscita, significativamente, uno de los cauces de su
pensamiento. Aunque, como en el caso de Lorentzatos, tratamos
el rubro con el calificativo de anti-racionalista, aqui se
tendria que reiterar que la disciplina racional de nuestro
poeta no es compatible con el racionalismo formal, como
tampoco lo es con la arbitrariedad de un discurso sin logos.

Desde su discurso exuberante que, de alguna manera, le
recriminé Lorentzatos, se advierte un constante y plural
contacto con diversas fuentes filoso6ficas por considerar, que
también dejaron inconforme a Lorentzatos.?®! Para entender el
anti-racionalismo de nuestro poeta Yy su contacto con
Lorentzatos, en términos  filosoéficos, tendriamos que
identificar su logos -criptico, sugestivo e indirecto- en
comunicacion con el logos Universal: el Ritmo de los

2

presocraticos,?®? donde “Natura, phaenomeno y cognitus para

ellos se relacionan integramente con el Ritmo y el Logos

universal” .28

261 Ver Zéssimos Lorentzatos, «AyyelosZikehiavés» [“Angelos Sikelianés™],

MeAéres A” [Estudios A], op. cit., p. 272.

262 Tal planteamiento coincide con las 1ideas que despliega Kostas
Androulidakis, art. cit., p. 142. Nosotros, al respecto, agregamos el
concepto del logos de los pitagoricos entre las distintas instancias
musicales.

263 ’ , N ’ s s N ; , M \ \ . v
«®uon, pawduevo Kal vooupevo yl' auTous ouvdéovTal peTaflU Tous &ppnkta pe TO Pubud kai to

viaykéopio Adyo», Angelos Sikeliandés, “Unién délfica: un llamado precursor”
[«AeApiky “Eveoon: #va mpoavékpoucua»],Prosas B [77e(ds ASyos B, op. cit., p. 352.
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Aqui también estarian Platon y Aristoteles, y la critica
hacia ellos, que nosotros ubicariamos en el conflicto
filosofico entre teoria y praxis, en la diferencia entre el
analisis exhaustivo y teodrico de los procedimientos de la
razon frente a la “aclaraciéon de los principios vivos [por
vitales] de la positiva, social y ética creacion

circundante”.?%*

Bajo la misma concepcion de la vigencia de la praxis, se
reconoce la lectura de los presocraticos por Nietzsche, el
Heidegger (tardio) y su critica al ortologismo socratico/
platénico.?® Lo que evidentemente enmarca todas estas
referencias se puede resumir en un anti-racionalismo —-al que
calificara en el tercer volumen de sus Prosas como plaga de
racionalismo sofista- en favor o, mas bien, por un ritmo
encarnado en el arte y el logos.

Mas que de una consigna ideolégica se trata de una
redefinicion de la razén y de su participacion en la armonia

del holon humano. Antes que nada, su critica al racionalismo

264 «...81eukpivnon TéV CwovTavddv dpxav Tijs BeTikis Kowwvikijs kai 10ikiis OASyupd& Tous dnuioupyias»,

Angelos Sikeliands, “Union délfica: un llamado precursor” [«Aehgir “Eveon
gva mpoavdkpououa»] ,Prosas B, [77e{ds ASyos B, op- cit., p. 349.

265 Androulidakis, art. cit., p. 142. Asimismo, se indican rastros
neoplaténicos y de algunos Tfildsofos renacentistas como G. Bruno, J.
Boshine y Paracelso. De los mas recientes, aparte de Nietzsche, de H.
Bergson y de los sucesores de Nietzsche tales como L. Klages, 0. Spengler
y H. Keyserling, esta K. Jaspers, ibid. La lista de libros rescatados de
la biblioteca personal de Sikelianés que cita Androulidakis en su
articulo incluye lecturas de G. Bachelard, N. Berdjaev, J. Boehme, L.
Brunschvigg, B. Croce, A. Einstein, H. Keyserling, S. Kierkergaard, Lao-
Tzu, Lucrecio, N. Machiavelli, G. Marcel, J. Maritain, B. Pascal, H.
Poincaré, M. Scheler, A. Schopenhauer, L. Chestov, H. Spencer, E.
Swedenborg y A. N. Whitehead. A éstas agregaremos las de E. Schuré y J.
Strada como lecturas mas practicas en su simplicidad, que el mismo
catedratico sugiere. Aparte, nosotros identificamos lecturas compartidas
con Lorentzatos —corroboradas, testimoniadas o en plan de hipdétesis- como
las de A. Einstein, S. Kierkergaard, Lao-Tzu, Lucrecio, G. Marcel, F.
Nietzsche, A. Schopenhauer, B. Pascal y M. Scheller.
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se centra en el dominio de la razon, del pensamiento, la
praxis Yy vida del ser humano, tanto individual como

colectiva.?%®

Tal dominio consiste en una constante intencionalidad que
elimina el aspecto ético de la practica desinteresada,
convirtiéndola en practicidad, @la que también enfatizé
Lorentzatos en cuanto sustento ético de la praxis. Adn mas,
la razon no constituye el ethos y, por lo tanto, no es el
elemento prioritario ni, mucho menos, el Unico elemento de la

capacidad facultativa humana en su armonia.?%’

Un punto que no se tiene que confundir es la actitud de
Stikelianés hacia la razobn no como un rechazo sino como
redefinicion de su funcién moderadora de la praxis y la
creatividad humanas. Su anti-racionalismo no llega a ser an-
ortologismo sino, al contrario, lo que reivindica con la
filosofia de su logos es una armonia equitativa entre las
facultades humanas que histéricamente desvid la creatividad
de la praxis humana. En vez de conocimiento, hablara de una

8 que libremente podemos interpretar como

«m&voogn eypriyopon»2°
“prontitud espiritual de sabiduria”, el equivalente de
movimientos o estremecimientos del alma para la tradicién de

Lorentzatos.

266 Androulidakis, art. cit., p. 143.

267 Nuestro poeta, tal como Lorentzatos, atribuye esta (des)orientacién a
la evolucidén histérica de 1la civilizacion occidental a partir del
Renacimiento, que se manifiesta de manera determinada desde la
ilustracién europea. En concreto, considerarid la filosofia kantiana como
la suprema, para el pensamiento intelectual de toda Europa, expresiéon de
la dogmatica del ortologismo.

268 Angelos Sikeliands, Vida liricaA [AvowdsBios A’], al cuidado de G. P.
Savidis, Atenas: Tkaros, 1980, p. 65.
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En concreto, inscribimos el movimiento espiritual sikeliano
dentro de los intereses de lo que se llama filosofia de la
vida desde y a partir de Schopenhauer, Nietzsche y Bergson,
la “critica a la civilizacién”, hasta el neo-marxismo, neo-
romanticismo, la Tfenomenologia de la ética, la teoria de
valores de M. Scheller y del existencialismo.?®® Es en este
ambito donde la vida no es el objeto de estudio, sino el
principio y la medida o el criterio del conjunto de las
manifestaciones humanas —en cuanto armonia entre praxis, alma
y ethos- que se oponen a todo tipo de parcialidad o

fragmentacion facultativa.?’°

Alun mas interesante y algo perpleja resulta la determinacién
practica de la fTilosofia sikeliana en su sincretismo como
peticidon de una praxis espiritual, totalizadora, universal y

creativa®?’! expresada en una jerarquia de ‘“nuevos principios

91272

creativos y a través del clasico conocerse a si mismo. En

esos términos plantea el propio camino de wuna “plena

introspeccion”,?”® y asimismo de una “intuicién integra del

mundo™, “de una fintegra intuiciéon de la Historia, de una

intuicion integra del alma en si”.?™

269 Androulidakis, art. cit., p. 143.

210 En términos paralelos planteara Androulidakis, en forma resumida, su
concepcion de la filosofia de la vida, ibid.

211 yéanse los pasajes respectivos en Angelos Sikeliandés, “Logos
délfico- La base espiritual del intento délfico” [«Aehpikds Adyos-
H TrveupaTiky) Pdon tns Aehgiknis TTpoomébeias»], Prosas B [77e(ds ASyos B], op. cit., pp-
67-70, 76.

212 «..iepapxia vécov &Eiedv Snuoupyikéav», ibid., p. 81.

273 «..kabBdpias évdookdmmons», ibid., p. 117.

274«...évcucxiag gvopaorns Tou Kdopou, wids viaias evdpaons Tijs ‘lotopias, uds éviaias évépaons Tiis idias
uas Yuxiis», Angelos Sikeliands, “Unidon délfica: un I1lamado precursor”

[«AeApikr) ‘Evcoon: éva mpoavdékpoucua» ] ,Prosas B [77eds ASyos B, op. cit., p. 365.
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El sustento metafisico-extralogico de la intuicidon racional
que activa las demas facultades humanas en un holon arménico
propicia y desemboca en el concepto bergsoniano de
continuidad como oposicion a la concepcidén objetiva vy
cientifica, sea material, de la realidad: la del tiempo y el
espacio. Sikelianos considerara que el “logos universal
trabaja incesantemente en el universo para hacer patente y
rendir lo que subyace iInconscientemente en la acepcion
material del Hombre”;?’® exigird un cero situm “donde el
tiempo se habra de alguna manera vencido, Yy en donde

gobernara la Continuidad”.?’®

Pese a la similitud con el tiempo vertical que plantea
Lorentzatos, sentimos que hay una absoluta reciprocidad entre
el conocimiento de wuno mismo en armonia y plenitud
facultativa y la comprensiéon del mundo con el ser humano
inmerso en la armonia que lo rodea fuera de las contingencias
manifiestas en sSu espacio Yy su tiempo. La continuidad
incondicional y desinteresada (de toda practicidad) del
Cosmos reflejado en el ethos humano constituye el sustento
esencial del logos universal de la poesia en armonia coésmica
que, al final de cuentas, se puede proponer como parte de la
metodologia axiologica del logos de The Marriage... y “Das

Unverzeihliche”.

275 < ; 7 ’ > 3 \ ’ \ \ 3 P PR ,
«...0 TTAYKOOUIOS /\OYO§ SouAelel AkaTATTAUCTA O0TO OUMTTAV Yla va& KOMEL EKBT]}\O Katl va }\UTPOOOE[

8,71 kelTa UTroouVEldnTa pEs oThy UtdoTaon Tis UAns Tod 'AvBpcoou»,  Angelos  Sikeliands,
“Logos délfico-La base espiritual del intento délfico” [«Aehpikds Adyos
-H mvevpaTiki Bdon tns Aedgikris TlpoomdBeias»], Prosas B [/7e{6s ASyos B, op- cCit.,
pp- 85-86.

2716 «8mou & xpdvos véxel 1’ Eva TpSTIo VIKNBET, kol oTOY dTrotov vé kuPepvd 1) Awdpkea®, ibid., p.

83. Cfr. también “Unidén délfica: un Illamado precursor” [«AeAgir 'Evcoon:
¢va mpoavdkpoucua» ] ,Prosas B [77e{ds ASyos B’], op- cit., pp. 330, 333.
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La imprecisa relacion de Sikelian6és con la materia hasta su
replanteamiento en Vida lirica —-no so6lo a nivel practico en
cuanto exigencia a-moral de practicidad- sino también tedrico —

” abrira paso a la cuestion

como concepcién y forma del mundo-?’
tedrica del Logos universal y del Logos eterno.2?’® Tal concepto,
ya introducido, portador de todo principio creativo y valor

espiritual de la humanidad,?’®

no deja de tener, aparte de lo
cosmologico, un valor ontoldgico pero, sobre todo, metafisico.
De ahi, el papel y la figura simbolica del dios Apolo, que el
poeta evoca, como Tfuerza purgadora de la “materialidad” del

Hombre y de los elementos subyacentes en ella.

La reciprocidad, mutualidad y wunién entre el divino o
divinizado Logos universal y el conocimiento humano, en su
sentido de auto-conocimiento existencial, reitera el mismo
concepto que, en contexto distinto, conocimos en Lorentzatos, y
que comunica el todo (el conocimiento del Universo) con la
parte (el hombre como nucleo de autoconciencia): la idea de que
el logos potencial que coexiste en la materia emerge de manera
creativa como Autoconciencia, como conocimiento en contacto con
el Logos universal, cobrando asi “exaltacion de la
Continuidad” [«éapon tns Aikpkeias»] . 280

217 yer Androulidakis, art. cit., p. 144.

28 gegtin 1o planteado en “Logos délfico-La base espiritual del intento
délfico”, Prosas B, [/7eds AdyosB],0p. cit., pp. 73, 112 y “Unidn délfica:
un Blamado precursor”,ibid., pp. 352+.

2%« arca de las perennes -y por eso mas que nunca vigentes- fuerzas
creativas de la humanidad” o “de los universales valores espirituales”
[«..kiBwTS (Teov) alovicov -kal yia ToUTo UTEPTIOTE eTIKaipcov- SNuoupytkcdoy TNs avBpmdTnTas» 1
«Traykoopicov TveupaTikeov aficov»], Angelos Sikeliands, “Logos délfico-La base
espiritual del intento délfico” [«Aehgikds Adyos-H mveupaTtikh Baon tns AeApikrs
Tpoomdbeias»], Prosas B [77e66s Adyos B, op. cit., pp. 73, 82+. También,
Androulidakis, art. cit., p. 144.

280 ver Androulidakis, art. cit., p. 144. Androulidakis, aparte de la
vinculacion del Logos universal con la auto-conciencia, sefialara las

157



Hay que hacer patentes dos pautas del supuesto fondo
filos6fico del pensamiento de Sikelianés: primero, que la
filosofia es la constante busqueda y el anhelo espiritual
meta-l6gico de la Verdad que Hlleva a la auto-conciencia.
Segundo, su caracter endo-cosmico del divino logos universal.
Aunque se trate de un caracter relacionado con la praxis de
su religiosidad, se trata de un panteismo “aplicable”,
inmerso en la vigencia inmediata de su divinizacion,

reconocida en el orden y la armonia de la naturaleza.?®

Quiza debertamos hablar de un principio unificador de todos
los mitos religiosos o de todas las religiones de los mitos
para poder entender la propia armonia universal reflejada en
la natura terrenal y divina. Asi también se podrian proponer
las analogias de The Marriage... o “Das Unverzeihliche” como
representaciones esenciales del todo, de un holon (segun el

modelo del logos universal) y su caracter divino.

Rescatariamos la parte ‘“aplicable” de &esta analogia
ontoldégica tanto en la ética cosmica como en la idea de la
integridad del hombre como un (micro)holon también. En

concreto, reafirmariamos la analogia esencial entre la

analogias del pensamiento de Sikeliands con el neoplatonismo renacentista
—en reciprocidad entre el macro y el micro cosmos- de G. Bruno, con las
ideas de T. Campanella y su idea de la determinacién del hombre de poder
saber y querer a través de su existencia. Asimismo, reitera los rastros
subyacentes de los presocraticos (Heraclito), estoicos y neoplaténicos
hasta llegar a la influencia de Bergson. Para el términos de “exaltacion
de la Continuidad” [«éapon s Adpkaas»], ver Sikeliands, “Unidn
délfica: un [Ilamado precursor” [«Ae\gin Eveon: éva mpoavékpousua»],Prosas
B [77{6s ASyos B”], op- cit., pp. 330, 333.

281 Androulidakis sefiala que la filosofia de Sikeliandés “tiende a un
panteismo con (el propio) reconocimiento de la divinidad terrenal de la
naturaleza” [ «xAiver Tpos éva Tavbeiopd pe avayvcdplon Tns eykdopas BeikdTnTas s euons»] ,
art. cit., p. 145.
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condicion ontologica y metafisica de los valores (éticos y
espirituales) que fundamentan el Logos universal de

Sikeliands como parte de la realidad.?®?

Es i1gualmente esencial subrayar que tales principios apuntan
a la “esencia del todo”?®® llevados al ritmo de la praxis
creativa.®®* De hecho, recapitulan sugestivamente las ideas
del “centro perdido” y de la praxis regidora fundamental de
la integridad de los principios y valores como criterios
conciliadores del Alma, la Naturaleza y la Historia.

De manera explicita recapitularemos las pautas sikelianas en
su codigo etico englobador vy, siempre segun la consigna
conceptual y tematica de Androulidakis,® en consonancia
consecuente con la unidad integra del hombre. Es aqui donde
tal cb6digo se expresa y se sustenta particularmente, por un
lado, en el orden ontolégico del logos universal, mientras

propone, por otro, la analogia entre el micro-cosmos humano y

282 comparable solo con la misma fe en la vigencia real y objetiva del
logos universal de la escuela hegeliana.

283 «..ovota ToU TavTds» , en Angelos  Sikeliands, “Logos délfico-La base
espiritual del intento délfico” [«Aehpids Adyos-H mveupaTikh Péon Tis AeApikiis
TTpoomdBeias»], Prosas B [77e(6s ASyos B’], op.-. cit., p. 75.

284 «(principios) basados en los ancestrales cosmolégicos, fisioloégicos y
psicolégicos Tfundamentos de 1la vida del hombre, podian pasarse del
pensamiento al nivel de praxis, de instituciones y ritmos creativos.
Principios inmutables y eternos (perennes), a los que... Illegan a
redescubrir hoy de nuevo los pocos y completamente liberados espiritus en
nuestra época, después de un incesante, perfectamente honesto vy
equilibrado estudio del Alma humana, de la Naturaleza y de la Historia
como los uUnicos auténticos e irreductibles criterios (fuera de tiempo y
espacio) del esencial y creativo intelecto y de la vida”, Angelos
Sikeliandés, “Unidén délfica: un [llamado precursor” [«Aehgr “Evcoon
gva mpoavdkpououa»], Prosas B [77e{ds ASyosB°], op-. cit., p. 357. Dicho
fragmento cita también Androulidakis dentro de la unidad “Logos universal
de valores y principios éticos” [«TTayxdouios Adyos nikcov aficd kat apxcov»], art.
cit., p. 145.

25 Ver ibid., pp. 145-146.
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el macro-cosmos universal como la esencial “ética cosmica’?8®

que lleva a la restitucién de la integridad facultativa del

hombre.

Al igual que Lorentzatos, entendemos dicho término de “ética
cosmica” en el sentido universal de un cosmos de principios
inmutables y orden perenne en su acronia y a-topia: el eje
vertical que comunica el orden ontolégico con el egje
horizontal al que se destina con la mediaciéon del poeta. Y
debe ser por eso que Sikelian0s habla de las unidades o almas
creativas -léase poetas- ‘“que deben expresar su profunda
armonia latente, coadyuvando con la obra de toda la creacion,

una de cuyas partes es la historia humana civil”.%®’

En este cbodigo ético haremos especial hincapié en los
principios que concurren y concretan nuestro discurso que, de
alguna manera, Androulidakis desglosa en el articulo
citado.?®® Primero, en el “principio de irradiacion”,
correspondiente a la aptitud humana de socializar, cuyo
término se percibe como energia innata de ofrecer y compartir

toda manifestacion espiritual y/o material humana.?®

28«koouikn nBi», estipulada tanto en “ldea délfica” [«Aehowy I8éa»], pp. 272-

274 como en “Unién délfica: un [llamado precursor” [«Aehgpkn “Eveon:
gva poavdkpoucua»] ,Prosas B [77e(ds Adyos B’], op. cit., pp. 358-359.

287 1o UtroxpeotvTal v ekppalouv T Aavbavouca Babia Tous &puovia, BonbovTas T6 épyo SASKANEN
S

Tijs Snuoupyias, Tis 6Tolas Eva  kepdAaio udvo evar 1) TOAITIKY &vBpcomivn ioTopia> , Ange los
Sikeliands, “Logos délfico-La base espiritual del intento délfico”
[«Aehpikds Adyos- ‘H mveupaTiki) Baon Tis AeAgikiis TTpoomdbeias»] ,Prosas B [77e{ds ASyos B],
op. cit., p. 88.

28 Androulidalis, art. cit., p. 146.

289 Androulidakis subraya el parentesco con las ideas neoplatonicas de
Shaftesbury y su influencia en el humanismo y, luego, en el Romanticismo
aleman. Aqui es importante entender que no se habla de una actitud
determinada y regida por los opuestos nefastos de egoismo o altruismo,
sino que se trata de una comunicacidn de simpatia, de pensamientos y
emociones.
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Otro de los términos es el que propone un modelo escatoldgico
de armonia universal y perfeccion para el hombre: “el
principio de la mas alta educacién posible y desplegamiento
de la verdadera naturaleza del hombre con el objetivo de su

perfeccién en armonia con el universo”.?%

En cuanto a este principio de Euritmia,® nosotros
insistiremos en el sentido de la voluntad humana involucrada
como ritmo césmico/universal que fomenta cierto valor ético y
colectivo en cuanto a la determinacién individual y no desvia
tal sustento del discurso Tfilos6fico de nuestro poeta: el
principio de Eurythmia... del cual emana el creciente
surgimiento de las voluntades vivas y Ritmos de la Humanidad,
el enriquecimiento de la conciencia general de la Unidad del
mundo y el enriquecimiento mas 1intimo de cada uno de

nosotros.2%

Nuestro poeta subordina estos dos principios a algunos otros
que también Lorentzatos siguidé durante toda su vocacion: el
principio de disciplina y rigor de pensamiento fuera de
acotaciones acadeémicas, acompafado del principio de
simplicidad —léase humildad o modestia expresiva- y fuera de
las restricciones de un discurso (de articulacién) formal y

las convenciones de un racionalismo auto-referencial.

290«[n] apxn Tns HeEyaAUTepns BuvaTrs kaAAiépyelas kat ekdimAwons Tns aAnbivris guons Tou avBpcomou

e okoTrd TNV TeAeicoon Tou oe appovia pe To oupmav», Androulidalis, art. cit., p. 146.

2Iasi  denominado por Sikelianés, quien deja constancia de su parte
etimoldgica de ritmo.

22 Angelos Sikeliands, “ldea délfica” [«Aehgy IBéa»], p. 273 y “Union
délfica: un Ilamado precursor” [«Aghgn "Evwon: Eva poavdkpououa»], Prosas B
[ 77e¢S¢ NSyos B7], op-cit., p.358: «l1 Apxn Tis Evpubuias...&md ThHv dTolav payuaTomoleital
1 avEovoa diamiduon Tév fovtavddv BeAnoewyv kal Pubudov Tiis "AvBpeomdTnTas, 6 TAOUTIONOS TiiS YEVIKTS
ovveidnons kal ‘EvétnTas Tol kdopou kai 6 pixios TAouTIonds Tou kabevds pas.»
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El principio de autonomia basica de toda alma que, en parte,
podria coincidir con la determinaciéon de neofaneia cristiana
de Lorentzatos en contacto con la tradicion embajada,

culminara con

[---1 el principio mas sintético de la Memoria... de la

memoria de los principios impersonales, que se realiza en

los movimientos mas vigorosos del pensamiento y de la

voluntad, y que rige ora los individuos, ora los pueblos,

que obedecen a ella, no como ciudadanos habitantes de un

tiempo Yy espacio, sino ciudadanos de la Historia en

general, hijos de [la Memoria-Dios wuniversal. [Los

subrayados son nuestros.]?*

Tanto tradicidon, armonia y obediencia, como la memoria de los
presocraticos como fuente de conocimiento e impersonalidad,
mas los movimientos del alma de la tradicidon de Lorentzatos
se reivindican por una vez mas en el cédigo ético de
Sikelian6s que Androulidakis resume por nosotros asi: “El
principio este sugiere el deber del respeto activo de las
“impersonales”’ (o supraindividuales, intersubjetivas vy
generales) tradiciones de todos los pueblos y lugares y las
reconoce como elemento constitutivo del “Logos universal’ y

de la “universal Memoria-Dios”” .%%

23 Angelos Sikelianés, “ldea délfica” [«Aehgin 1B¢a»], p. 274 y “Uniodn
délfica: un llamado precursor” [«Aehpni “Eveon: #va mpoavékpououa»], Prosas B
[77e¢Ss ASyosB], op.- cit., p. 359: «ouvbetikdtatn &pxn Tis MvAuns... THs pwnung TV

ATPOCW TV APXEV, TTOU TTPAYUATOTOIEITAl OTIs akuaidTepes Tis okéywngs kat Tijs BéAnons kivioels kai Tou
Xpietl €iTe T& &Topa, eiTe ToUs Aaous, OTOU UTakoUve ot TouTn, Xt ToAiTes Evos xpdvou ki £vds TOTTOU,
&ANG TroAiTes yevikd Tijs ‘loTopias, &AA& Tékva This Taykdomas Mvhuns-Qeot.» [El subrayado es
nuestro.

2% Androulidakis, art. cit., p. 146. [«H apxy ToUtn umovoel To xpéos Tou evepyol
OERaoUOU TV 'ATTPOCTIV (NTTEPATOUIKCOV, BIUTTOKEIMEVIKEY Kal KaBoAikcov) Tapaddoewy SAwv Twv
Aacov KaITOTWY Kal Tis avayvapilel s ouoTaTIké oTolxXelo Tou 'Taykdouiou Adyou'kal Tns TaykOoHias

Mvruns-@eov.» |
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Una vez mas —-como en el discurso de Lorentzatos- se da
prioridad a la polis de una colectividad de individualidades
participes de todas las manifestaciones humanas compartidas.

295 retribuira la

El “danos el agathon por medio de lo bello
finalidad didactica por la emocion de la polis y alineara el
pensamiento del poeta con las resonancias afines de un

humanismo e idealismo estético muy propios del Romanticismo.

El sustento moral y espiritual pero a la vez extra-racional
(o sea, emotivo) y meta-didactico no hace mas que proponer la
integridad facultativa del ser humano en armonia con la polis
en cuanto praxis y continuidad del ethos (areté y justicia)
de individuos en comunidon. Aparte de la restitucion del
significado del Humanismo occidental, la cuestidon basica es
el caracter sintético de la Tilosofia de Sikeliandés sub

specie universi.

(13

Lo que tal actitud proclama “...ya no es la lucha por Ila

vida, sino la lucha por un equilibrio creativo”, segun exige
“la gran ley del creativo equilibrio [armonia] superior”.?%
El modelo de una sintesis holistica de los valores del ethos
humano —que parte del individuo como entidad facultativa
integra llevada a la praxis social de la polis- engloba e
involucra todos los principios de la energia creativa de la

Vida, del Arte y del pensamiento.?’

295 «..Bive uas TO 'Ayabd dik Tol ‘Wpaiou», Angelos Sikeliands, “Logos délfico-La
base espiritual del intento délfico” [«Aehpikds Adyos-H mvevpaTic) Bdon
Tfis AeAgikiis TTpoomdbeias»], 77efds NSyos B [Prosas B], op. cit., p. 86.

296...5tv elvat TAéoV N TaAN y1& T Coonj, &AN 1) T&AN Y& T dnuioupyikn icoppdmmon»  segln  exige
«6 Heydlos véuos Tiis avcaTepns, Snuioupyikis icoppotias», Angelos Sikeliands, “ldea
délfica” [«Aehpin I18¢a»], Prosas B [77eds Adyos B8], op. cit., pp- 125-126.

#"pDe lo que Sikeliands nos dard constancia en su @uuéip [Thymeli] cuyos dos
volUumenes apareceran hasta 1950.
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Los alcances del pensamiento de Sikeliands de poder superar
la practicidad (a-moral) de la finalidad del Arte frente a un
creciente desarrollo material y racionalista, que habia
previsto, y la sublimacién de sus principios a analogias
universales -segun la gran ley de la analogia que también
propondra en su Thymeli [Guwéig]- replantean la esencia en si
de su fFilosofia: la analogia y reciprocidad de la medida
humana inmersa en el orden universal frente a la hybris del

racionalismo moderno y actual.

Probablemente el camino personal mas propicio hacia un modelo
de armonia es la poesia y el modelo blakeano de Ilas
representaciones meta-racionales de The Marriage... o, quiza,
la revelacion emotiva, y de lo que dura un sentimiento, de un
cuarteto de Holderlin que primeramente obedece al principio
sikeliano de simplicidad fuera de las acotaciones formales.
Sea como sea, la primera palabra la tiene el logos del poeta,
siempre en analogia y armonia con el Logos universal que

regird las instancia de Blake y Holderlin por considerar.

111.2. ElI corpus lirico del fondo filosofico

Las ideas filos6ficas de Angelos Sikelianés en materia lirica
Nno apareceran como corpus sino hasta 1946 con la publicacion
de los primeros dos volUmenes de Vida lirica®® donde, en su

primer volumen, se incluira la “Introduccidén” redactada desde

2% En total la obra consta de seis volumenes que incluyen la produccidn
lirica de nuestro poeta. A partir de la primera ediciéon de 1946, habra
ediciones y sucesivas reimpresiones de Vida lirica —-bajo el mismo titulo
de Auoids Bios- en 1965, 1975, 1981, 1992, 1994 y 1999 como constancia de
continuidad y vigencia de dicha obra.
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el invierno de 1938°® pero concluida hasta 1940. El propio
poeta presentara su “Introducciéon” como capitulo directamente
relacionado con su obra literaria pero, por otro lado, en su
esencia espiritual —como caracteristicamente él subraya en
términos filos6ficos- impersonal y antropolégica.3%°

Tal corpus, no sin dificultad critica,3"

se puede retomar
como declaracion general de intencionalidades liricas, puesto
que el poeta 1o redacta después de haber concluido,

2 Por eso

practicamente, la totalidad de su obra lirica.*®
mismo nos induce a la orientacidon iniciatica de su texto en
cuestion como actitud de “contemplacién auténtica, hacia las
primeras raices de su sensibilia [...] después de haber
superado definitivamente las categorias convencionales

(intelectuales, estéticas, historicas)”® de su tiempo.

29 5egun nota del autor, en Vida lirica A [Avowds Bios A7], op. cit., p. 11.
300 1bid.

301 La relacion entre la critica moderna y los ““textos escatologicos” en
Grecia presenta el problema de un logos critico cuyo apego a un caracter
efimero ha disipado la formacién de constantes axioldgicas tomadas de
obras-hitos de criterios, como propuestas axioldgicas. Ver Vrassidas
Karalis, “La obra dramatica de Angelos Sikelianos” [«To SpauaToupyiké
épyo Tou ‘Ayyehou Zikehlavou»], en Diavazo: revista mensual del |libro, 424
(diciembre 2001), pp- 131.

302 Es decir hasta “Estudio de muerte” [«Mehétn Oavéatou»] de 1939 —titulo muy
propio de la poesia de posguerra- que también considera en su
“Introduccion” e incluira en Vida lirica. Después de 1939, en materia
estrictamente lirica, Sikelian6s escribira tan so6lo el poema “Haute
actualité” y hasta la ediciéon del sexto volumen de su Vida lirica
apareceran algunos poemas desconocidos e inéditos.

303«... Bvas o TS, W atBev Tk ETOTrTELQ, [...] Xpe1dleTal Tp&Ta V& Xel EeTep&oel OpIoTIKA K&Be Seoud ut Ti
s oieodnmoTe ounPBaTikes (SiavonTikés, aiodnTikes, ioTopikEs) kaTnyopies», €n Angelos Sikeliands,
“Introduccién” [«TIpdhoyos»], Vida lirica A [AuyowdsBios Al, op- cit., p. 11.
AthanasoOpoulos comentara el desprendimiento del caracter convencional de
lo real como condicién de y pre-supuesto de la autoconciencia que requiere
de una doble actitud de acceso a la realidad: reconocimiento de 1lo
convencional; reconocimiento de lo que remite al nucleo creativo de la
conciencia. La contemplacién de la parte auténtica de la realidad dispone,
a la vez, la contemplacién de nosotros mismos —-de ahi el proceso de
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De esta conciencia que ha superado la contingencia de las
limitaciones del sujeto lirico y reafirma la parte creativa
del poeta como condicion nace el sentido de su Continuidad
como conciencia que emana del corazon (le ceur pascaliano) de

lo poéticamente vivido, o sea, experimentado.3*

La parte de la introspeccién en contacto con el pBios que
nuestro poeta introduce —tipo de esoterismo bioldgico-3%° no
implica mas connotaciones que las inherentes al propio
vocablo de pBios (con la parte vital del cuerpohumano como
participe de [la experiencia) que fomenta la conciencia
poética de continuidad del poeta; la conciencia de lo

poéticamente vivido en le ceur del sujeto lirico.

De ahi la importancia de la poesia en sSi no como una
abstraccién sino como una praxis, una practica cuya
constancia son los propios poemas “como meras huellas del
camino dialéctico existencial de mi alma, hacia el aspirado
alcance principal de la “irreductible y suprema” conciencia
de la Vida”.**® Nos referimos entonces a la praxis de la

autoconciencia- via el “ejercicio”, el “ensayo”, que mas que un
conocimiento estrictamente empirico, es una experiencia existencial de
autoconciencia. Ver Athanasépoulos, art. cit., p. 124.

304 «BePicouévou» como muy significativamente argumenta Sikelianés, usando tal
vocablo en particular, cuya parte etimolégica esté en contacto con la
palabra pios, en Vida lirica A [AyowdsBiosAl, op- cit., p. 11. En el
discurso de Sikeliandés, tanto prosistico como dramatico, es importante
entender “la dimension del tiempo psiquico condensado como la formativa
al mito, dimensién central de la experiencia dramatica” [« 3i&otaon Tou
OUMTIUKVCOLEVOU WUXIKOU XPAVou s TNy KevTpikn pubBoyeveTikny Sidotaon tns Beatpikrs eumepias»],
Karalis, “La obra dramatica de Angelos Sikeliands” [«To pauatoupyikd
¢pyo Tou ‘Ayyehou Zikehiavou»], art. cit., p. 133.

805« _aspecto “bioldgico’ de la interioridad” [«’Bioloyikyy okomd& Tijs
‘EcwtepikédtnTas»], ibid.

308«cas k&TOIQ Xvépia Tis Umaplakfis SlaAekTIKTs Topeias TS WuXijs HOU, TTPOS TMV KEVTPIKT) KATAKTNO
nués “éviaias kal peiCovos’ ouveldnons Tiis Zeofs», ibid., p. 12.
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poesia como disciplina de reciprocidad sistematica con lo que
nuestro poeta llama pura Verdad biolégica®®’ (en tanto que
Bios)y como una coercion vital e imperativa encaminada entre

el testimonio de los poemas.

Con tal de que entendiéramos la constancia de una serie de
poemas no como expresion explicita y, mucho menos, légica de
una secuencia, reconoceriamos el discurso de Sikeliandés en el
Wittgenstein de Tractatus Logico-Philosophicus. Tal como el
pensador aleman, Sikelian6s reiterara 1la cualidad del
lenguaje poético de significar (bedeuten)3® y/o mostrar
(zeigen) el contenido de toda proposicion. Muy atras de lo
explicito se hallan las peticiones vitales mas profundas que

Sikelianés confirmara.s®®

Las cualidades de significar y mostrar aluden a una lirica
cuyo contenido se identifica con las propias peticiones (el

sentido) de la vida en cuanto Valor, Forma y Regla3'®

gque no
exigen una asimilacidén/adaptacién o conformidad patética sino
una «Biwon» positiva y activa.®! Si esta idea, por un lado, se
encamina paralelamente a la exhortacién de “obediencia” de
Lorentzatos, por otro, nos reitera y comunica un sentido de
armonia (liricamente) manifiesta e iniciatica que se opone a

la hybris frente a las mismas peticiones vitales.

307 «... Tiis kaBapfis Blohoyikijs ‘AABeias», en Angelos Sikelianés, “Introduccion”

[«TTpdhoyos»], Vida lirica A [Ayowds Bios A], op. cit., p. 12.

308 Aqui usamos el vocablo equivalente de “bedeuten” que Wittgenstein

emplea en la proposicion (4.115) de su Tractatus..., op. cit., p. 81.
309 gjkeliands, ibid., p. 13.
310

«... 635 "A€la, Moper), kai cos Népos», ibid.

311 «Biwon» como vivencia de la palabra Bios y también como experiencia, ibid.
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La armonia entre existencia y poesia se podria proponer
entonces como la reciprocidad entre la intencidén existencial
y la intencionalidad de la lirica.®? Estamos hablando de la
intencion de toda existencia consciente, 1inmersa en la
armonia del cosmos, de elevar “el tesoro escondido de sus
raices ocultas [de la existencia] a la Luz y Ritmos de la mas

magna Vida y Creacion” .33

Ahi mismo reside el auténtico lirismo del poeta®”

(asi1
Ilamado por Sikelian6s) como ducto de conciencia profunda de
la existencia y del mundo. El lirismo, finalmente, segun lo
introduce Sikelian6s y lo plantea mas adelante, es el Unico
medio del que dispone el poeta -hacia Qla finalidad/

intencionalidad de dicha conciencia profunda-,3%°

312 Hemos reconocido que la “Introduccidon” a la Vida lirica no es una
declaracién de intencionalidades a priori—puesto que la mayor parte de la
obra poética de Sikelian6s estaba ya concluida- sino una serie de
registros sucesivos de una trayectoria hacia la conciencia del poeta. Sin
embargo, no, por igual, se podria proponer que la lirica como ambito
practico carece de toda intencionalidad, que en este caso coincide con la
finalidad iniciatica y no siempre didactica.

313«... 70 Bapuuévo TAoUTo &TrTiS Kpu@és Tng piCes mpds TO Pds kal Tous Pubuols Tis mo peydAns Zowfls kal
Anuoupyias», en Angelos Sikeliands, “Introduccion” [«Tpdéhoyos»], Vida
lirica A [Auods Bios A], op. cit., p. 13. Parece que la calidad principal
de los llamados “textos escatoldgicos reside en el propio planteamiento
de cuestiones de orden simbélico y significacional, articuladas de un
sujeto lirico integro y la plenitud de su logos. Se trata, mas bien, de
un sujeto y de un logos de orientaciones mas abstractas y generales
capaces de recapitular toda una tradicidén y su coédigo estético. Al fin de
cuentas, se trata de textos que reflexionan sobre el logos en si; obras
de un consolidado mundo de representaciones simbdélicas auténomas (como
The Marriage of Heaven) todavia no asimiladas completamente por los
habitos de lectura critica. Ver Karalis, “lLa obra dramatica de Angelos
Sikeliands” [«To BpauaTtoupyikd épyo Tou 'Ayyelou Sikehavou»], art. cit., p. 131.
814 La dimension particular de la “Introduccion” parece “rebasar la
finalidad de una interpretacién de sus obras, en relacién con el lirismo
en general, intentando orientar a los lectores hacia el reconocimiento de
€S0S rasgos Yy caracteristicas que constituyen su verdadera importancia
ideolégica y no sé6lo a 1la estilistica y modalidades formales”,
Athanasopoulos, art. cit., p. 123.

315 con la promocién de la intencion particular y del lirismo como
“intensificada condicidon existencial y actitud moral” [«evraTtikomomuévns
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alimentandose de la raiz (de la savia) de un alma sensible

que Lorentzatos reconoce en el nombre de raiz metafisica.

Tal raiz de sensibilia no se tiene que confundir con un
conocimiento tedrico, esquematicamente organizado segun el
ortologismo vigente actual. Tampoco se tiene que entender
dentro de una serie de convenciones que buscan optimizar la

practicidad (a-moral) del gquehacer humano.

Todo 1o contrario: es una praxis vital y bioldgicamente
personal que engloba el aspecto moral practico —por praxis-
que inevitablemente desemboca en las encarnaciones
schellerianas: el Poeta, el Pensador y el Mistico. EI camino
personal de estas encarnaciones desempefia la doble funcidn;
primero, como armonia entre su centro existencial-psiquico y
el centro del Cosmos y, segundo, como resistencia esencial,
consciente y efectiva-practica hacia toda practicidad

ortoldgica divisoria y clasificatoria.

Si, por alguna razén, Lorentzatos habldé del “centro perdido™,
Sikelian6s puso el lirismo del poeta al servicio de tal
centro y su restitucidn, como una actitud extrovertida que se
Ileva a cabo en la practica, siempre en union Yy unidad
sinergética con un modelo de armonia cosmica.®® No se habla,
entonces, de una abstraccion mas relegada de la realidad, ni
de una forma sistematizada, de canones moldeados al

pensamiento vigente.

umap&lakns kaTaotdons kai nbikrs otdons»], Sikeliands propone su obra como tal.
Athanasopoulos, art. cit., p. 123.

816« Yel descubrimiento de una oculta comunidad de la esencia, latente
entre la conciencia y un ambiente arquetipico” [«..avakdAuyn pas kpuers

kowdTnTas Tns oucias n omoia Aavbdvel avdueoa oTn cuveidnon kal ot éva apxeTuTikd TepiBdAov»],

ibid., p. 124.
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La doble funcidén o funciones que desempefian las Tformas
encarnadas de Scheller no son abstractas, ambiguas o
imaginarias, sino parte fisiologica de su naturaleza, por lo
que Sikelian6s las denomina y define como “funcién de la gran
parte simpatética”.3’ Nuestro poeta introducira la parte
fisioldogica de simpatia como fuerza rectora de la armonia,
defensa e integridad del organismo que permite al Poeta,
Pensador y Mistico “extenderse” o expandirse hasta el holon

cosmico y unirse con la totalidad de la Creacion.

Hablamos de [la fuerza vital rectora y movilizadora, que
coincide con el mito clasico, blakeano o hdlderliniano en
tanto que: 1. permite la comunicacién simpatética con los
supremos ritmos vitales; 2. coincide con el aliento
contemplativo, erotico y cognitivo de la Creacion sin que el
alma (o le ceur) se aleje de su propia naturaleza: la energia

vital de sus cauces dionisiacos.

De esta manera y en concreto, gracias a las funciones
holisticas de su poesia, el Poeta entra en contacto con el
Todo, un holon que engloba el “Principio de la Eternidad”,3!®
libre de toda convencion espacio-temporal. Si, por un lado,
este principio -para nada abstraccion conceptual que
“desborda de su propio centro”-3'° hace referencia a la raiz
metafisica perdida, por otro, se propone como un presente
0

infinito.®®® Porque, al final de cuentas y no sélo para

817 «...\erToupyla Tol peydAou ouptabnTikol», €n Ange los Sikelianés, “Introduccién”

[«TTpdhoyos»], Vida lirica A [Avowds Bios A1, op. cit., p. 15.

318« Apxn Tiis AlovidtnTas», ibid., p. 16.

319 «...EexeiCel &d TO 1810 TN To KévTpo», ibid.

320 pensemos en “l”instance du discour” que Roland Barthes plantea en su

ensayo “Ecrire, verbe intransitif?”, Le Bruissment de la Langue, con la
misma inmediatez pero en términos metafisicos.
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Sikeliands, la fTuncidon y neofaneia del Poeta consiste en
proponer los fendmenos del alma y la Phycis en relacién con
el “problema” co6smico®®® de la vida y cuyas respuestas
bedeuten y zeigen las peticiones vitales dentro de la uUnica e

indivisible Verdad Poética.3%?

ElI' tan malentendido centro universal en el discurso de
Sikelianés, la naturaleza, se encubre con un tipo de
religiosidad mitologica -0 sea, cosmogonica- y alma sensible
en el centro de todas las criaturas. No es el mero fondo de
la aventura humana sino el propio origen mistico y sensible
donde el hombre es el centro de toda la cosmogonia. Es la
naturaleza, alma mater de la Apocalipsis, para la mitologia

cristiana.

Este primer contacto con la naturaleza, que Sikelianos
pretende representar desde su primer intento lirico de El de
sombra ligera ' [Adagpoiokicotos], parte de la propia sensibilia
del alma del poeta y se manifiesta como ensayo disciplinado e
intimo —-en el sentido de Lorentzatos- en comunién con la
naturaleza. Para Sikelian6s es un ejercicio de las funciones

y Tacultades psiquicas fundamentales (como posibilidad bio-

321 cosmico en cuanto cosmos y el vocablo griego «éouos que apunta hacia lo
universal y el supremo, enaltecedor, Ritmo del Universo.

822 gijkeliandés calificara la condicion del poeta —en consonancia con los
ejes horizontal y vertical, donde a partir de su naturaleza, también
fisica, supera lo espaciotemporal- como “vivencia” positiva. Aln mas, a
la palabra “vivencia” y su sentido latinizado opondriamos la palabra Biwon
de Bios que no se limita a lo experimentado sino que deja alusiones a la
condicion fisiolégica. De manera mas explicita y en la voz categérica de
Sikelianos: “El Poeta es Ilamado a desarrollar este esperma
[simpatético/metafisico], no de manera parcial y univoca sino de manera
global dentro de los ambitos del Todo [holon]; en otras palabras, es
Ilamado: a ganarse la vida y la conciencia de la vida, no como un tesoro
fragmentado sino como una apreciaciéon irreductible y completa del alma
céosmica y de su alma”, Angelos Sikelianés, “Introduccion” [«TTpdioyos»],
Vida Iirica A [Auyods Bios A], op- cit., p. 16.
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lIogica) que revela/se manifiesta dentro del poeta se con
exaltaciones y estremecimientos intimos —léase, “movimientos
del alma” para la tradicion de Lorentzatos- que cobran

actividad ritmica e imaginativa.3?

Seria interesante precisar la condicién bioldgica de estos
estremecimientos como trampolin del desprendimiento lirico
del Poeta, a base de los cuales propondra las posibles etapas
personales (luego generalizadas)®** e iniciaticas: de la
naturaleza a la Vida, a la univoca e irreductible, iTntegra en

su unicidad®® Vida tanto exterior como interior.

La primera de estas etapas seria la adolescencia [«épnPeia»],
y definida como “ . ..condensacion de innumerables
posibilidades ocultas de un alma creativa, hacia su remota
Iniciacioén mistica”.%?® Pensemos, por consiguiente y en estos
términos, en la figura de la pareja holderliniana en “Das

323 Sjkeliandés hablara literalmente del “caracter de un ejercicio

profundo” [«xapaktipa kdmolas &oknons Pabids»] y de un “ejercicio de nuestras
funciones primordiales del alma en si” [«&oknon TéV kabauTd TPWTAPXIKEV HaS
Yuxiké Aettoupyidov» ] - Ver  “Introduccidn”  [«TIpdhoyos»], Vida lirica A
[ Avowds Bios A, op. cit., p. 19.

824 Hablamos de etapas personales no sé6lo porque se refieren al poeta
Sikelian6s sino también porque se trata de una trayectoria larga que se
recorre personalmente. A sabiendas de que el resultado final rebasa la
mera suma de los esfuerzos particulares, podriamos entender el sentido de
su generalizacién y su reciprocidad con la tradicién. En relaciéon con la

vivencia/Zexperiencia iter-subjetiva y al respecto, Sikeliands
«eEavTikelpeviCel pev To uTrokelpevikd Tou Pilwpa péoa amd pia SUToKelHevIkT SlaTUmworn, aAAd autd To
KAVEL Y1 va TETUXEL QuTOoKaTAVANOT KAl auToyvwaoia» [“objetiviza asi vivencia

personal a través de una expresion interpersonal, pero lo hace para
alcanzar autocomprensién y autoconocimiento’], AthanasoOpoulos, art. cit.,
p. 124. Es decir, se trata de un proceso que 1lo Illeva a una
autoconciencia no programatica sino emanente de la expresidn poética en
Si.

38«"tviadas kol peifovos” TpiyUpw Tou kal péoa Tou Cwis» enunciara literalmente
Sikeliandés, ibid., p. 20.

326 [ «oupmmkveon avapiBunTwv kpueddv SuvaToTHTWY WES Wuxiis dNUOUPYIKTS, Yi& THV ATTEPN

ovctacTikh) Mimony Tns»], Angelos Sikeliands, “Introduccidén” [«TIpdhoyos»], Vida
Iirica A [Auods Bios Al, op-. cit., p. 20.

172



Unverzeihliche”, donde la adolescencia se puede concebir
fuera de una desaforada entrega y fervor sexual en tanto que

como

la primera y positiva integracion organica de las fuerzas
(--.) -—-psiquicas, corporales/fisicas y espirituales- en
torno al hondo nicleo de una global polarizacién erética
(...) y de una irradiacion erética total, hacia la mas
inmediata, mas extensa y, a la vez, mads intima iniciacion
creativa, transformacién y comprensién profunda del
Todo .37

Aparte de su caracter dionisiaco revelado, tal polarizacidn
erotica hacia el Universo en busqueda concienzuda -pero
metaldgica- del Todo, al final de cuentas, define y determina
los verdaderos o “puros valores biolégicos”;3® los que
Sikeliands considera, hasta metodoldgicamente, fundamentales
para la apreciacion del Arte, el Pensamiento y la Vida como
formas y contenidos del quehacer humano que, a su vez,

rebasan lo contingente y circunstancial.

Antes que nada, Sikeliandés habla —haciéndonos asi lentamente

a la 1i1dea de 1o “imperdonable” hoélderliniano- de un

329

silencioso acceso a la naturaleza sin el a priori de un

conocimiento, de una teoria o una predisposicion teérica. 3

327«1’] TPOTN BeTIKN dpyaVIKT) CUYKPOTNOT TV BUVAMEWY  -YUXIKAV, CLOUATIKGV, TIVEUUATIKAV- OASYyupa

at’ tov TpicBabo muprva Hids cuvolikiis £pwTikils TOAwONS Kal &S ouvoAikiis épwTikiis(...) akTivoBolias,
Y& Ty AUECOTEPT), KAl OUyXpova HUXAITEPT SnUIOUPYIKT] APOHOIwoT], HETOUCIwOoN Kal KaTdyvwon Badid
(...) ToU TTavtds.»], ibid.

328 «... TGV kabBapdov 1§ &x1 Proroykev aficv», ibid., p. 21.

329 Lo inefable wittgensteiniano y el silencio como actitud moral frente a
ése.

330 Tal como solia hacerlo Aristoteles, curiosamente el padre de la
preceptiva escolastica.
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Nuestro poeta habla de un estado o situacidon silenciosa de
sensibilia y de bondad.®* La armonia del ethos, entonces, es
lo que propone Sikelianés como disposicion primordial frente
a la naturaleza. Una disposicidén cuya armonia entre el cuerpo
(querer/desear), el alma (amar) y el conocer permite aflorar

los estremecimientos del alma.3%?

Los ultimos argumentos nos inician, cuando menos, en el
espiritu de “Das Unverzeihliche” y en 1la posibilidad de
acceder a su titulo, que en castellano hemos intentado
proponer como ‘“Lo imperdonable”. Sin embargo, antes de entrar
en materia de exégesis literaria en si, necesitamos agregar
las pautas sucesivas del pensamiento de Sikeliandés que nos
serviran de apoyo para hacer una aproximacion global,
trascendental y comunicante con la perspectiva de nuestro

trabajo.

Este tipo de Biwon (experiencia como vivencia) se fundamenta
en una comunicacion intima -0 sea, iInteriorizada- donde el
centro de comunicaciéon es el corazén, a la vez centro del
ethos que se aleja de la practicidad (a-moral). Es decir, se
trata de la comunicacion entre el alma y el mundo, manifiesta

en la parte mas intima y profunda del ser humano como “un

381 «Mi& ol KaT&oTaon AeTrTis Ki eUAaBikiis aioBavTikdTnTas, Kai KaAoouvns» donde el

cuerpo (la sensibilia) convive en armonia con el alma (bondad) para
contextualizar el ethos. Angelos Sikeliands, “Introducciéon” [«TTpéloyos»],
Vida Iirica A [Auyowds Bios A], op. cit., p. 21.

332 Indudablemente y filos6ficamente hablando, se trata de un curso
cognitivo invertido: en vez de proceder de la meditacion/reflexiéon y asi
acceder al entorno tangible, Sikelianés confiesa que él prefirié dejar a
las cosas iluminar su alma: con su “propia luz” [«td Baitepd Tous pés»], y de
ahi al espontaneo y virgen raciocinio. De la misma manera, habla de un
“predicar mistico y religioso” [«uuoTikn, 6pnokeuTikn (...) Slakovia»] que se basa en
el alma receptiva y sensible que se expone a la armonia natural, ibid.,
p- 22.

174



rebosamiento puro de la sensacion de la vida”,®® que procura

la redencidén, en voz de Sikeliands, del cuerpo y del espiritu

en los términos y condiciones de la realidad convencional.

En vez de comunicacidon, se podria hablar por igual de un
proceso de simbolizacion (semantica, mitoldégica) de los
estimulos vitales mas 1intimos y espontaneos®* hacia *“la

conquista del sentido coésmico de la vida”.®® En este

sentido,®%®

se podria asimismo sostener la comunicacion del
alma con el Alma de la naturaleza como deseo de superacién de
la mera historicidad del alma y su orfica union vertical con

el Todo, el 77av.%®

333¢...mds &yviis UTepxeihions ToU aioBhuaTos Ths Lootis» , Angelos Sikelianés,

“Introduccién” [«TTpdloyos»], Vida lirica A [Aupwds Bios A, op- cit., p. 22.

334 segun los califica nuestro poeta, ibid.

335 «...Tfis KATEKTNONS Tol KooWKoT voruaTos Tis fwiis», ibid.

3% En lo que entraria ‘Aldagpoioxicotos [El de sombra ligera], el primer
intento lirico de Angelos Sikeliandés. A partir de esta obra -vista como
un ejercicio psiquico-biolégico del poeta en comunién mistica y no
estrechamente histérica con la naturaleza- Athanasépoulos resumira la
trayectoria de Sikelian6s bajo los mismos términos que iremos planteando:
la interiorizacién, hacia la superacion de la historicidad; la dimensiodn
vertical de aproximacion a la Vida y a la Naturaleza (la dimensidén de la
intensidad); la tragicidad que cobra el distanciamiento actual entre
poesia y praxis y la restitucién eroética con el Todo que se aleja del
lirismo sensorial europeo y se acerca al lirismo mistico de Blake,
Hopkins, Yeats y Rilke. Finalmente, un misticismo erdético cuyo eje
principal es la imagen arquetipica (de caracter eroético y religioso a la
vez) de la feminidad. Eso, para pasar luego al caracter mistico del Eros
que induce a la necesidad de asimilacion entre amor y muerte, en cuyo
caricter unificador encontrard la redencién de la mentalidad histérica
que dividié la integridad original del mundo, la armonia con el aliento
césmico de la creacion. Ver Athanasopoulos, art. cit., pp. 125-126.

337 El punto de union entre el cuerpo y el mundo ideal de sus deseos que
define el éambito de la plenitud existencial. Asi el poeta responde al
anhelo de un Todo -la plotinia raiz de su metafisica- representando el
mundo abstracto de la experiencia humana y convirtiendo el TfTundamento
mitico en Tenomenologia de la praxis del logos. Ver Karalis, “La obra
dramatica de Angelos Sikeliands” [«To SpapaToupyiksé épyo Tou ‘Ayyehou Sikehiavou»] ,
art. cit., p. 138.
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De estos estremecimientos del alma y la union oOrfica con la
naturaleza, via la sinceridad de la parte dionisiaca de la
naturaleza humana, emergen las fuerzas esas como de un ritmo
caotico, el de The Marriage..., que 1inducen a un
reto/introspeccion de las mismas dimensiones en las que se

desenvuelve la vida humana pero desde una nueva perspectiva.

De esa primera etapa iIniciatica efebeica pasamos a una
segunda etapa en la que el desprendimiento y la redencion de
la primera instancia dionisiaca de la naturaleza humana se

encamina hacia los fundamentos de su tradicion.

No independientemente sino subsecuente al afan dionisiaco, la
condicion existencial dinamica y evaluativa requiere en esta
segunda etapa de un “arraigo”, mas que respaldo, a una
tradicion proveniente de los mismos cauces y profundidades
intimas del ser. Sikelianés, en concreto, habla de las
influencias misticas y dinamicas de la tradicidén, tanto
conceptuales (en cuanto esencia) como formativas (en cuanto
forma). Sigamos el discurso criptico de nuestro poeta: “..de
modo que, después de iIntentar por medio de este encuentro
(con la tradicion) todas sus posibles influencias ocultas en
mi, logre algun dia representar interrelacionada con ella, o
al final independiente, una estipulacion conceptual de mi

vida y Forma” .38

338yer Angelos Sikeliands, “Introduccion” [«TTpdhoyos»], Vida lirica A
[Avowds Bios A, op. cit., p. 26. Aqui nos ayuda de sobremanera el
comentario de Vrassidas Karalis sobre el caracter iniciatico del discurso
sikeliano capaz de fungir lances reveladores del espiritu del logos. EI
triptico Rito, Iniciacién, Contemplacidon es el marco donde nuestro poeta
intenta el momento subliminal de revelacién y unién con el modelo
arquetipico. Aqui también, la funcidn mitica de los simbolos se convierte
en representacién y acto mistico (en cuanto misterio) de la integridad
disipada del sujeto lirico. Karalis, “lLa obra dramatica de Angelos
Sikeliands” [«To dpaupaToupyikd épyo Tou ‘Ayyehou Sikehlavo»], art. cit., p. 133.
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Para nuestro caso y el de las obras en cuestion, se puede
introducir el aspecto de la tradicion mistica en el
Romanticismo —entendido asi lo secreto y oculto de nuestro
autor por mistico («uuotiké»)-, cuando menos en lo referente a
las instancias de Blake y Holderlin. Otro de los aspectos es
el caracter dinamico con el que Sikeliandés entiende la
tradicion, que al final («otoTéhos») puede repercutir
evolutivamente y hacer a wuna obra Jlucir hasta de
independiente («kai&ve€dptntn») —pero si nutrida y fFfomentada-

de la tradicioén.

Por eso mismo nos hemos dado a la tarea no de iIncorporar The
Marriage... a la tradicidon mistica, sino de rescatar la
faceta mistica del Romanticismo: de un Romanticismo. Y aunque
Sikelian6s habla en primera persona, refiriéndose a su propia
produccion lirica, él habla como el Poeta que dispersa su yo
en las entidades que lo abarcan y lo subliman en forma

colectiva.

Consideramos el contacto con la tradicién, en esta segunda

339

etapa, como continuidad de la pBiwon (vVivenciaZexperiencia)

y, ademas, con los mismos medios facultativos con los cuales

340

el espiritu autodidacta entra en contacto con el espiritu

Tal como Blake, Sikelian6s transfiere el simbolo abstracto a
representaciones e imagenes por medio de la alegoria “en un intento de
transformar el arte en un renombramiento de lo venidero, a través de la
hermenéutica de los desplazamientos simbolicos”, Karalis, ibid., p. 136.
De ahi se puede “sospechar” su funcidén iniciatica tal como en las
representaciones clasicas.

339 Sikelian6s precisara esta etapa con el ciclo de “Introduccion a la
vida” [«TIpéloyos oth Ceon»] que se incluye en el tercer volumen de su Vida
Ifrica.

340 como el camino es personal, tanto como lo hizo Lorentzatos, Sikeliands

insiste en el método autodidacta. De ahi la propia praxis de la poesia
como medio y Ffinalidad.
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de la tradicion; donde el alma (o le cerur) entra en contacto
con el alma de la tradicion, lejos de teorias y abstracciones

desapegadas de la praxis de la realidad.

Es muy curiosa la manera con que Sikelian6és habla de la
vinculacion con una tradicidén como consecuencia de la
voluntad dionisiaca de la naturaleza humana. En particular,
Sikelianos habla del reconocimiento de algunas
representaciones simbolicas, como las que emergen de un rio
mitolégico: simbolos dispersos®? pero capaces de reflejar “el
potente y mistico reflejo de la eternidad del Mito”.3%

Nuestro poeta define la necesidad de 1incorporarse a una
tradicion como busqueda espontanea que no obedece a un método
o causalidad inmediata, sino que viene guiada y “urgida” por
los propios estremecimientos del alma, que seguimos desde la
tradicidon de Lorentzatos, que antecede a toda trayectoria
personal y desemboca en la catarsis del espiritu, via lo
experimentado/lo vivido, que nosotros reconocemos COMO

autoconciencia identificada con la Verdad poética.

Esta parte se puede aprovechar para concretar el caracter de
conciencia como un mero instante luminoso, mas que iluminado,

de toda una historia que se desplaza y evoluciona en una

341 No siguen una secuencia logica, sino su propia secuencia, seguin emanen
hacia el consciente.

342 «.ioxupn kal pUoTIKNY ACTPOPEY Y& Tiis aicovidoTnTas Tol Mibou», en Angelos Angelos
Sikeliandés, “Introducciéon™ [«Tpéroyos»], Vida lirica A [Avowds Biog A7], op.
cit., p.27. Aqui mas bien se refiere al contemplar el caos en proceso de
restituciéon del significado de las representaciones eternas que, de
alguna manera, no dejamos de asociar con las visionarias propuestas
blakeanas —en tanto que mitificacién metafisica de la experiencia- y la
(im)posibilidad de contemplar tal experiencia personal interior en su
integridad.
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serie de categorias, una de las cuales es Ila categoria
racionalizada temporal cuyo concepto aplicado dista, a lo
mejor, de su esencia universal. Frente a lo temporal, el
hombre opone, para Sikelianés, el reclamo por lo Eterno, como
una actitud valiente, desinteresada de todo movil personal vy,

por eso pura: una actitud césmica.3"

Entre lineas vislumbra un tipo de fe emanente, primero, de la
revelacion de la vida como experiencia cosmica y, segundo, de
las sugestivas representaciones miticas y simbolicas.3*
Aunque, entonces, hablemos de un espiritu divino en torno al
cual giran los elementos de la conciencia coésmica, la fe
consagrada es wuna TfTe Bioldgica: una gradual e inmediata
conciencia del iInstinto que se convierte en certeza vy

necesidad de reintegracion y unidad facultativa humana.

Es decir, tal fe o certeza es una convicciodn proveniente de la
plenitud natural/espontanea y Dbioldgica lejos de todo
procedimiento [16gico, estético o historico. Esta natural
sensacion divina esta “implantada” en la semilla

existencial ,*® a decir de nuestro poeta, como un instinto

¥3ver Angelos Angelos Sikeliands, “Introduccion” [«TTpéloyos»], Vida lirica
A [Aupixds Bios A7l, op. cit.,pp- 28-29.

344 Segun comenta Vrassidas Karalis, Sikeliands no encasilla su logos a la
deriva de la confusién de un dasein. Su simbologia viene acorde
primeramente a las exigencias éticas de su época. Su intento es inscribir
la experiencia personal en un mito constitutivo, donde todo es participe
equitativo de un todo. En la conciliaciéon entre los opuestos se halla la
redencion de la concepcidéon fragmentada, de la a-cosmia y del lenguaje
individualizado. Las representaciones de su mundo conjugan la
plurivalencia entre lo existente-real y la experiencia parcial. Ver *“La
obra dramatica de Angelos Sikeliands” [«To SpauaTtoupyikd épyo Tou ‘Ayyehou
SiehiovoU»], art. cit., p. 134. Tales aseveraciones apoyarian nuestra
concepcion propia acerca de Blake y su obra en cuestién.

345 gsjkelian6s habla de la “semilla” [«omépo»] donde tal sensacidn divina
““se encuentra como instinto encerrada “existencialmente’” [«PpiokeTai c&v
EvotixTo Tepikhelopévn "umapkTikd'»], Angelos Angelos Sikeliands, “Introduccion”
[«TTpdhoyos»], Vida lirica A [Auoids Bios Al, op. cit., p. 29.
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capaz de asimilar las categorias creativas, que guardan el
sentido y armonia de la vida, hasta el reconocimiento y su

union con la absoluta Causa Creadora u Origen Creador.3%

Dentro de esta segunda etapa, se logra el contacto con la
incesante “peticion de la Creacion® («to dolyaocto aftnua Tis

Snuioupyias») y nuestra entrada a la finalidad escatologica de
nuestro ser. Por eso mismo, refiriéndose a “Introduccion a la
vida”, Sikelian6s retoma la funcion del poema “tras una
primera invocacion a la finalidad Vertical de la Creacidon (es
decir: una invocacion a la dimensién de la Intensidad que por
si sola dirige y realiza el Hombre encima de cualquier
interpretacién horizontal de la Naturaleza de la Vida)”,3*® y
Ilega hasta el estremecimiento pasmoso de la unidad efebeica

original, del pothos y dimension de la vida.3*®

De este pasmo se desprenden los problemas originarios del
nucleo de la unidad efebeica cuyas partes el poeta reconoce,
bajo el rubro de peticion de la Creaci6n, como primera
peticion vital y se aproxima con el criterio del integro —o
sea, pleno- Dios biolégico®™® que habita dentro del mismo
poeta. Aunque las partes desprendidas que giran en torno a la
peticion de la conciencia del poeta (la peticion de la

346 «...ToU &méAuTou Anuioupyikol Aitiou», ibid., p. 30. De aqui surge otra de las

cuestiones de [la metafisica blakeana que involucra la relacidon e
independencia entre mito e intencionalidad pero que mejor retomamos hasta
la tercera etapa iniciatica del discurso sikeliano.

347 1bid.

348 ... BmrerTa ATTO I TpcoTN émikAnon otov "Opbio Zxkomd Tiis Anuioupyias (dnAadri: &md pav EmikAnon
mpds T didoTtaon Tijs "Evtacns mou pévn kaTeublvel kal mpaypatomolel Tov "AvBpwmo dmdvw &t dmola

opilévTia Epunveia Ths Pons kal Tiis Zwofis», ibid.

349 1bid.

350 1ol kaBapot Biohoyikol Oceol Babid pou»,  Angelos  Sikeliands, “Introduccién”

[«TTpdhoyos»], Vida lirica A [Avyowds Bios A1, op. cit., p. 30.
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Creacion) se podrian resumir para el caso de Sikeliands en
los problemas de Tierra, Raza, Mujer y Fe, para el caso de
Blake tendriamos que explorar su simbologia cosmogénica

representada en los pares de The Marriage of Heaven and Hell.

La contingencia del discurso de Sikeliands en relacion con la
lectura de The Marriage... se hace mas presente y patente con
la salida de la obra (“Introducci6on a la vida”), el retorno
dionisiaco y el contacto con la naturaleza, la experiencia y
la memoria de los simbolos, donde, segun agrega nuestro
poeta, “mi viaje dionisiaco empezaba a entrar (...) a su

nitido Ritmo redentor” .3

...ya la vela de mi velero se oponia valerosamente a los vientos

adversos, el cielo y el abismo empezaban a reflejarse simétricamente

entre si delante de mi, mientras la vid prendida alrededor del mastil,

lentamente 1o superaba en altura y revelaba en mi pensamiento: la
direccion principal y polarizaciéon de la parte mas interior/intima de mi
hacia “la dimension de la Intensidad’, de cuya invocacion emprendi el
viaje, desde las primeras palabras de “Introduccién a la vida”.®?[EIl

subrayado es nuestro]

Las lineas han sido subrayadas por nosotros, por su obvio
posible paralelismo con el poema de Blake en consideracion.
Aparte de la similitud con el titulo de la obra de Blake en
cuestion y la funcidon sugestiva del fondo mitoldégico, aqui
empieza a vislumbrarse el caracter iniciatico en la emocion
manifiesta, o0 sea vigente, que Sikelianés evocard en su

Thymeli.

351«...1d Alovuoiakd Tagidi pou &pxile va urraiver [...] oTdv kabdplo Tou AuTpeoTikd Pubud», ibid., p.

31.
3524480 TS TTawt ol kapaPiol pou mepikAoloe BappeTd pé TN Topeia Tou Tis dvTivopes TVogs, & oupavods
K 1 &Buooo &pxiCave v aAAnAokabpepTiCovTal OUUUETPIKE UTTPOOTE HoU, Evéd TO KAfjUa ToU TavoTav
TUALYpévo OTO KaTApTl, aydAl &ydAl 16 Eemépva ot Uyos Ki ATTOKAAUTITE OTT) OKEWN LOU TNV KEVTPIKT)
kaTevBuvon kal méAwon ToU EéowTaTou EauTol pou Tpds i) Aldotaon Tis "Evtaons, &’ Tijs omoias kai
v ¢mikAnon Eekivnoa, &md T& TpdTa Adyia Tot TTpoAdyou oth Zwti»,  Angelos  Sikelianods,
“Introduccion” [«TIpdioyos»], Vida lirica A [Ayowds Bios Al, op- cit., p. 31.
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La tercera etapa, la etapa de iInteriorizacion, que para
Sikelian6s comienza con “Mater Deum” [«MAtnp@ect»], es el
movimiento regresivo del poeta y de su necesidad de la Verdad
autodidacta a las profundas intimidades existenciales y a la
certeza instintiva y bioldogica de su ser: base de sus

desprendimientos del alma.

Ahi se rompe con el mito de la tradicién histéorica y de ahi
el conflicto cuantitativo entre lo grande y lo reducido,
entre lo importante y lo insignificante. La sensacion de un
Misterio en operandi relativizaba todo absoluto a priori,
dando prioridad a lo secundario que sugestivamente fluia
hacia una representacion intima e interiorizada de la proto-
imagen de la Naturans Mater: ‘“La eterna encuitada en el
centro de toda criatura sensible alma cosmogoénica” .3

En este sentido podriamos hablar de una belleza que se
extiende a la belleza (de la armonia) del mito: a la belleza
trascendental  [«UmepBatikh Wpadtnta»]*** del todo de “Lo
imperdonable” [“Das Unverzeihliche”]. Digamos, que se podria
contemplar asi la belleza de la Historia como punto critico
de interioridad. Tal intento constituiria parte del mismo
esfuerzo de remontar 1o exterior hacia 1o interior vy
experimentarlo (como vivencia) con los criterios iIntimos e

universales.

Aqui la reciprocidad entre i1ntimo/interiorizado y universal

complementaria el sentido de la lucha del poeta -y no solo de

3531 aicoviar Gadwdpevn oTd KEVTPO TV TAACUETWY SAwv KOOUOYOoVIKT) aicBavTikh yuxn», ibid., p-

33. El sentido de religiosidad de nuestro poeta no se identifica con la
religion sino con la lucha de nuestro yo negativo, manifiesto como
historia; el alcance de una completud e integridad personal, una
condicién innata hacia la autoconciencia.

34 1bid., p. 37.
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el- de transformar lo circunstancial y contingente en algo

continuo y trascendental .®%®

Tales argumentos nos llevan directamente a la cuarta etapa
del discurso de Sikelian6s -contingente al intento delfico-
de la que surge la segunda de las peticiones vitales,
designada como la de la Eternidad.®® El sentido ascético (en
cuanto ejercicio/&oxknon) de la disciplina délfica no dista de
la practica —-pero si de la concepcion- tal como la propone
Lorentzatos: un alzamiento de 1o circunstancial hacia las
esferas de la contemplacion de la Verdad (inefable) para
luego retribulr parte de esta Verdad al instante real: sea,

el instante eterno de la Verdad poética.>’

La contemplacidon comparativa de la Historia, capaz de resumir
el transcurso milenario de acontecimientos y de causalidad
redundante en un solo iInstante, puede comunicarnos la raiz o
la instancia de 1la otra peticion vital: la peticién de
Eternidad rescatada en este instante eterno y no en un futuro
remoto y moralmente glorioso, alejado de 1la conciencia

35 |a idea de lucha como elemento dramatico comunica la reciprocidad
entre particular y trascendental con lo que, a nivel de locucidén, seria
la convergencia entre logos y lenguaje y, de ahi, a la otra analogia
entre el ethos de la lengua y la responsabilidad del hombre frente a la
historia (la polis). Consultar Karalis, «To Bpauatoupykd épyo Tou 'Ayyelou
Swehiavou» [“La obra dramatica de Angelos Sikelian6s”], art. cit., p. 125.
Ver Karalis, «To dpaupaTtoupyikd épyo Tou Ayyelou Sikehiavol» [“La obra dramatica de
Angelos Sikelian6s”], art. cit., p. 125. Karalis, en concreto, comentara
el elemento dramatico, visto desde la produccién dramatica de Sikeliands,
como el vinculo decisivo de tal convergencia entre logos y lenguaje, asi
como “la escena donde la conciliacidon de los opuestos cobrara su tangible
forma estética” («n oknvn 4mou n ouvaipeon Twv avTiBéTtwv Ba amokTrioel TV amrTr aicbnTikn
Tns wopgomoinon»), 1bid. [El subrayado es nuestro en relaciéon con The
Marriages of Heaven and Hell].

356 «... 6 adTnua Tiis aicomdtnTas», ibid., p. 41.

357 Aqui hay que reconocer la superioridad délfica al mito cristiano con
respecto a las dimensiones césmicas, mas alld del bien y del mal.
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biologica del ser humano en su plenitud, armonia e
integridad.

De regreso al ethos universal de la polis, el intento délfico
propondra su connatural tercera peticidn en correspondencia
con una también connatural disposicion espiritual universal
bajo los principios de lo que Sikelian6és Ilama Eterno vy

universalmente Verdadero.3%®

La perspectiva de la intuicion délfica de responder a las
inminencias existenciales y, por eso liricas y simbdlicas,®°
marcaria la orientaciéon del Poema o de la poesia como nexo
entre el logos a la plena praxis depurada del movimiento
horizontal-historico de las masas y su compromiso con la
(vertical) dimension de la Intensidad. Los ideales délficos,
como iniciatico intermedio dialéctico, responden a peticiones
objetivas del ethos de la polis. Aqui, entonces, con la ayuda
de Sikeliands, reincide en una doctrina no candénica -tipo

Novalis- donde se anula la distancia entre poesia y praxis.®®

La continuidad de la dialéctica trayectoria existencial entra
a su fase culminante con una quinta etapa: la de la poesia
erotica, que para Sikeliandés significa el retorno del

Espiritu al cuerpo, a su fuente dionisiaca.3%!

38 Angelos Sikelianos, “Introduccion” [«TTpdAoyos»] ,Vida lirica

A [ANuowds Bios A}, op. cit., p. 41.
%9 Cuyo testimonio podria ser la “Dedicatoria” al logos délfico de
Sikelianods.

360 En este punto valdria la pena reflexionar sobre el aislamiento actual
entre poesia y sociedad y la des-funcidon del poeta que llega hasta la
marginalidad.

%61 Haciendo memoria, Sikelianés desde su primera coleccion de poesia de
“El de sombra ligera” [« Alagpoiokicotos»] habla de la condicidon original
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A decir de Sikelianés, la definicidon interior es la que
propicia la apreciacion depurada de los valores bioloégicos
del Pensamiento, del Arte y de la Vida, y remite a lo que él
Ilamard secreto nucleo sexual, presente también en Visions of
the Daughters of Albion:*%? centro (pre)ponderante de todo
nuestro misterio existencial, raiz de los instintos, lugar
donde se ganan (o se pierden) las atroces batallas con
nosotros mismos y el mundo, Qlugar de nuestras caidas Yy
superaciones, doloroso y pleno hasta la serenidad del
contacto con el eterno Dios bioldgico.

Retomando, en este sentido y bajo dichos términos la eterna
pareja de “Das Unverzeihliche”, pensariamos tanto en la
condicion sexual de su abrazo césmico. Es decir, se trata de
una pareja en plenitud y armonia a-cronica que podemos ubicar
en las esferas y ambitos de la intensidad disimulada.

También podriamos pensar en la misma pareja y en términos de
un regreso al propio nucleo dionisiaco que retribuiria a su
armonia irreductible la plenitud eterna en el instante que se
revela en los cuatro versos, formalmente minimos: la forma
meditativa, sensorial y contemplativa que resguarda el
instante poético.

Cuando Sikeliandés habla del eterno Dios bioldgico no nos
insta mds que a una representacion o configuracion de la
plenitud sexual en la que el ser humano, como misterio

armonioso, se desenvuelve. Es y se trata del propio sexus

efebeica como primer intento de reintegracién psiquica, corporal vy
espiritual en torno al polo erdtico y de ahi al desprendimiento hacia el
Todo y la iniciacién a la conciencia mayor de la vida.

362 « del propio secreto nicleo sexual” [«Tob {diou woTikol Ze€ouaikol Tuphva»] ,

Angelos Sikeliands, “Introduccion”[«TTpdhoyos»],Vida lirica A [AupwdsBios A'],
op. cit., p. 45.
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cuya orientacion “religiosa” conjuga y sostiene la intensidad
sexual con la creatividad.

En estos términos nuestro poeta introducira a la civilizacion
esencial®?® como idea de sucesién de generaciones guiada por
la brdjula sexual coésmica de la intensidad interna y la
finalidad creativa. La desviacidon de este canon natural -
tanto cosmico como divino- detracta a la civilizacion entera

de su centro (perdido) de armonia.®%

El discurso del poeta, en su totalidad, reafirma la necesidad
de un holon histoéricamente perdido o relegado en el curso
evolutivo de 1la civilizacion occidental: Romanticismo Yy
Positivismo que Tinalmente obraron desde extremos opuestos
hacia el mismo fin: la separacién entre cuerpo y espiritu y
la remision del centro de la libertad -y de la esencia

humana- a un ideal desapegado de su realidad inmediata.3®®

ElI' contenido y [la esencia de un sexus teogbnico Yy
platonicamente demoniaco o0, antes que nada, cosmico (del

cosmos/universo) nos insta una vez mas a una “nueva” salida

%63 gSjkeliands habla en concreto de una “civilizaciéon esencial”

[ «oUolacTikds TohiTiouds»], de “una tradicidon general” de caracter “religioso”
como cosmico-Sexual [«ués yevikiis "BpnokeuTikiis" kal koouikiis Ze€oualikis Tap&doons»] y de

una secreta brdjula Sexual [ «k&mola puoTikt) Ze€ovaikn TuEidax»], Angelos
Sikeliandés, “Introduccion” [«TTpdloyos»],Vida Iirica A [AuowdsBiosA], op.
cit., p. 46.

364 consideramos que el punto critico de redefinicion del caracter sexual
del caos podria sostenerse como punto de convergencia entre Holderlin y
Blake.

%5 Tal como Lorentzatos, nuestro poeta precisa el periodo de desviacion
de la civilizacion occidental en los inicios del Renacimiento europeo y
la sublimacién aparente del cuerpo humano: la asimilacion de un
platonismo ingenuo. Hoy en dia, la misma funcidén divisoria la desempefia
el ya superado psicoanalisis; el problema se ha reducido a los aspectos
generados por el sexo. Por supuesto, abundan testimonios de eso, tanto
cientificos como literarios, desde Freud y Baudelaire hasta las muestras
de poesia neurdtica de nuestros dias.
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de 1iniciacion dionisiaca donde “la profunda [...] ansia
espiritual y sexual podria constituirse, orientarse vy

respirar” .3

La problematica del sexus para Sikelianés apunta hacia lo mas
grandioso, cosmico —potencialmente dinamico- y tragico, en el
sentido de toda alma femenina no iniciada y su caracter
cadtico.?®’ Frente a esta problematica, nuestro poeta sugiere
el sentido de resistencia de nuestro fundamento existencial
cosmico, erotico y sexual, al vacuo Romanticismo sensorial,
probablemente refiriéndose también a sus sucesores

modernistas.

La trayectoria del remonte a un si mismo (éavros) cOsmico-
universal y arquetipico recorre las etapas tragicas del
cuerpo Yy espiritu eroéticas hacia su catarsis y la
recuperacion de una vision total de las cosas humanas desde
su centro (perdido y asi recuperado) de su conciencia.3®

La representacion que resalta y a la que finalmente remite la
trayectoria lirica de nuestro poeta hasta “Lilith” [«A\i6»]

es la gran proto-imagen, la mistica imagen arquetipica de la

360«... 1) Babi& TrveupaTiky [...] ceoualiki dycvia umopoice v& ouykpoTnBel kal v& TpocavaToMaBel kai v’

avatvevoe», en Angelos Sikeliands, “Introduccién” [«TTpdhoyos»],Vida lirica
A [ANvoids BiosA’], op- cit., p. 49.

37 A lo mejor, seria un lugar comin repetir el caracter femenino de la
escritura caodtica y asociarlo con el género del alma —en griego, espafol,
inglés y aleman, que vienen al caso- para luego pensar en el intento
blakiano de The Marriage... Sikelianés, por su parte, cantard la
nostalgia por la césmica integridad erdtica en su «"Yuvos Tot Meydhou NéoTou»
[“Himno del gran retorno’].

%68 para Sikeliandés esta trayectoria culmina con poemas como “Lilith”
[«Ane»] y “EI caliz de Agathodemon” [«Td kumeAho ol AyaBodaipova»] -no
rescatado en la bibliografia sikeliana actual, antes de la salida final
que constituye el “Estudio de la muerte” [«Mekétn @avatou»].
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feminidad.®*® La imagen que va mas alla del mito de la
Historia y el logos (lo inefable): la imagen originaria del
abismo pre-ontologico (el caos) como fuerza eroética,
creativa, conciliadora y religiosa, siempre en espera de lo

23370

que Sikeliandos llama “Digno Redentor que obviamente remite

a la encarnacion del Poeta.3't

Tal perspectiva inevitablemente lleva, tanto al poeta como a
nuestro discurso, al punto critico de la muerte como medio de
acceso hacia la esencia e imagen divinas de la feminidad.3®"?
Dentro del mismo proceso iniciatico, hablariamos de la muerte
como contacto con los misterios de Eleusis y su idea de
fuerza regeneradora hacia la comprension de la peticion
suprema vital: la cuarta peticion de la vida y participacion
en el ciclo regenerativo de la creacion. En otras palabras,
si “Lilith” [«Ali6»] representa la suprema ascension erotica

y superacion de los sintomas efimeros del sexus, el misterio

%9 « la gran proto-imagen mistica” [« puoTi ueydAn mpwTtoekéva»], Angelos

Sikeliands, “Introduccién” [«TIpdhoyos»],Vida lirica A [Ayowds Bios A1, op.
cit., p. 51. El rito iniciatico de la conciencia humana da un caracter
sagrado y una nueva dimensién a la historicidad de los actos humanos. Es
decir, la finalidad de Sikelianés es plasmar un arquetipo ritual e
inicidtico que dara, a cada individuo, su acceso personal a su instancia
histérica. Sera esa “proto-imagen” cuya contemplacién y reconocimiento
—la de la feminidad en el caso de nuestro poeta- armonizard el papel
cosmico-universal con el sujeto-individuo. Cfr. Karalis, “lLa obra
dramatica de Angelos Sikelian0s” [«To 3pauaToupyikd épyo Tou ‘Ayyehou Sikehiavou»],
art. cit., p. 136. ElI logos de Sikelianés es el propio logos interior de
Lorentzatos enfocado en torno a la funcién del simbolo. Es decir, a la
mitificacion de “la Grecia interior” de Lorentzatos él propondra las
conciliadoras pautas universales del mito en términos existenciales: los
actos humanos donde 1la historicidad se relega a lo arquetipico. Ver
discurso de Karalis, ibid., pp. 137-138.

370 «"Afo Autpwt». Sikeliands, ibid., p. 52.

871 De esta manera podriamos retomar la imagen de Holderlin y trascender
la pareja original del mito cristiano.

872 punto que practicamente se propone y en torno del cual gira “El céaliz
de Agathodemon” [«Té kimeAlo Tol 'Ayabodaipovar»] .
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de la vida y la cuarta peticion vital se revelan con la
muerte. De esta forma también incluirfamos, en estos pasos,
las etapas del pre-Romanticismo mistico de Blake y Holderlin

en sus iInstancias escogidas para este trabajo.

La parte dialéctica de la muerte entre “Lilith”, la muerte
que suscita el abismo pre-ontoldogico, y “ElI caliz de
Agathodemon”, la muerte que suscita el dolor ontoldégico del
ser encarnado, enfrenta a la feminidad, su representacion e
Iimagen como punto de unidad.

Es decir, si la feminidad representa los atributos de unidad
cosmica, el hombre significa la representacién de escision de
la integridad y la pureza universal: la encarnacion de la
separacion entre Espiritu y Naturaleza.®? Planteado en estos
términos  “Lo imperdonable” [“Das Unverzeihliche™] de
Holderlin, entenderiamos la figura masculina en comunidén con
la realidad y Verdad del Sexus, el fundamento existencial
verdadero del Dios vital y creador, el eterno principio del

pasmo y ritmo cosmogénicos y universales.

A través de esta imagen emergente nace en el alma humana el
Eros divino cuyo mensajero es la propia representacion
femenina. A partir de ahi, Sikelian0s habla de una «uébeEn»
[“unidn™] con el Dios viviente [«tovidvra Oedv»] quien “de una
a otra resurreccion se lanza” con el anhelo de retribuirle al

4

hombre su candente cuerpo eterno.®’* En este sentido, la

83 ver discurso de Sikeliands, «TTpdroyos» [“Introduccién’], Avowds Bios A

[Vida lirica A], op. cit., pp. 55-56.

374 Fragmentos tomados de “Estudio de la muerte” [«Mekémy@avdtou»] que

Sikeliandés cita en “Introduccion”, ibid., p. 57. Aqui mismo y entre el
fondo de luz, divinizacidon y eternidad, el poeta habla de una unidén “en
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cuarta peticion vital se convierte en su comunicante quinta,
la vision del Hombre erdético bajo la escatolégica perspectiva
ontoldégica. Tal punto culminante es la alegoria sublime del
“Das Unverzeihliche” como representacidn convergente de la
condicion humana bajo la iInterior creativa orientacion

376

erotica®” hasta la unién mistica con la luz®® y la redencion

luminosa, [ewTavi Avtpcwon) .’

De ahi el centro restituido del Ser y el “Yo” mas interior
identificado con la integra fuerza rectora de la creacién: el
encuentro del erotico y eterno ser en union con el holon bio-
cosmico, orden que también retribuye la libertad de armonia
entre los pares desplegados y que, comparativamente con los
de Blake, necesitariamos buscarlos en el orden entre cuerpo y
mente, sangre y espiritu, vida (en cuanto Bios) y mundo (en

cuanto sexus), Dios y Sexus.

De tal forma, la poesia y su funcidén irrumpirfian como un
método meta-didactico de conocimiento de la Verdad bioldgica
mas pura. A las posibles incertidumbres sobre la calidad de
esta Verdad bioldgica, el sustentable imperativo de expresion

como necesidad interna y la categorica funcidén del poeta, mas

este espacio que no es espacio, en este mundo que no es el mundo”
[«uts o altd TO xddpo TToU Btv elvat 6 XEPOoS, uEs 6 aUTd TOV kKéoUo TTou BEv glval 6 kdopos.» |

375 «towTepIKS [...] Bnuoupyikdy EpwTIKd TpocavaTohioud», ibid., p. 58.

376 |bid., p. 60.

37“Deja la 1ingenua y tosca/ generacion en sus meditaciones que son
mentira/ y que son ruina, y sumérgete entero/en el escalofrio cadtico que
se arroja en Tu mente,/ de donde no nacieron todavia/ los impetus de la
creacion, que brille/ en Tu cuerpo y en Tu mente el fulgor perfecto/ del
Pensamiento y el jCréanse! perfecto” [«"Ac Thv &viden kal xovTpokoupévn/ yewid oTous
oToxacuoUs Tng, TouU val wéua/ kal Tou v’ épeimio,kal Bubicou aképaios/ oT &vapxo piyos ToU Xiudel
oTd voU 2ov,/ &t tou 8tv avaTelhav akdua/ Tiisdnuoupyias T& meiopata, va Aduyel/oTod kopul Kal 6Tod
vol Zou 1) Téhela Aduyn/ Ths Zkéyns kal 76 TéAeolevnBiteo I», ibid., p. 59.
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la relacidon filosofica de la Verdad poética en relacion con
otras formas de aproximaciéon a la Verdad, Sikelianés

propondra o, mejor dicho, opondra el lirismo.

Dentro de [la funcidon (didactica) de la poesia —como
misterio/rito o sacramento de la mas pura creatividad lirica
fuera de todo sentimentalismo fatuo y expresividad decorativa

“de una civilizacién desigual”-3"8

el lirismo se propone como
una sincera introspeccion del hombre dirigida hacia sus
propios cauces creativos e imperativos intimos y frente a la
“enfermedad del Racionalismo”.®° Al mismo tiempo, se
propondra no como mero término literario sino como una pauta
y una condicion para restituir el sentido del Humanismo

reflejado por su crisis racionalista.

Con vrespecto a la relacion entre poesia y TfTilosofia,
Sikelian6s, a través del lirismo, asimilara las dos
disciplinas en favor de la primera con base en la exigencia
de la sensibilia humana hacia la jerarquizacioéon significativa
de los principios y valores de Conocimiento, Verdad y Vida.
La sensibilia humana como instrumento bioldgico-espiritual

-movilizada gracias a la parte simpatética [«ToU 'ueydlou

378 «... £vds AOUMHETPOU TIONITIOUOU , dird Angelos Sikeliandés en «TTpdhoyos»

[“Introduccion’], Avowds Bios A’[Vida lirica A], op. cit., p. 62.
879 «&obéveia Tis Aoyokpatias», #bid., p. 63. Sin embargo, la creatividad de
Sikelian6s enfoca la similitud entre imaginacién y realidad; o sea,
«ut Aoytoud kai W’ dveipo» como dirfa Lorentzatos aludiendo a Solomés. La
representacién blakeana, igual al modelo anti-aristotélico de Sikelianés,
reside en la creatividad imaginativa del hombre: el espejo de un yo -y
las partes de su conciencia- y un mundo —positivamente cadtico bajo las
exigencias regenerativas de un orbe a punto de extinguirse- reintegrados.
Se trata de una creatividad equivalente a la obra como Gesamkunstwerk
(segun Richard Wagner) donde ritmo, musicalidad y creatividad comparten
los mismos espacios de la expresion humana. Cfr. Karalis, “La obra
dramatica de Angelos Sikeliands”, art. cit., p. 137.
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oupmadbnTikor»>°  de nuestro organismo- y capaz no solo de
transcribir una realidad formal sino también identificarse
—en cuanto esencia y no solo forma- con ella en la medida de

d381

una expansibilida contemplativa, erotica y cognitiva,

siempre acorde con los principios de Verdad, Vida vy

Conocimiento.3®?

De ahi la idea de la encarnacion del poeta en relacidén con la
praxis y la mision de su sacerdocio cosmico, asi llamado por
Sikelian6s.%8 El reiterara la funcion del poeta, resumida en
las tres encarnaciones schellerianas, como nucleo de
percatamiento concienzudo de Hla armonia bioldégica de la
sensibilia humana béasica («Ttiis Paoikfis Ploloyikiis avtovouias Tiis

avBpcomvns aicBavtikétnTas» y como vinculo de este aceleramiento
espiritual, de esta prontitud sabia («mw&voogn ¢ypriyopon») capaz

de asumir la unién con la creacién en su totalidad.3®

%0 Angelos Sikelianés en “Introduccién”  [«TTpéhoyos»],Vida lirica

A [Auyoids Bios A], op- cit., p. 63.

%81 En realidad, Sikeliands habla de una condicién “de extensibilia,
penetracion y tacto”[«&mhwons, Sieicduons kai afis»] reivindicando y recuperando
la integridad de la verdad biolégica, ibid., p. 64.

382 geria de gran utilidad para nuestros fines de trabajo comparativo la
asociacion de estas i1deas con el fondo en que nuestro poeta hace
hincapié: 1la lucha paralela de Nietzsche frente a la mutilacion
metafisica de sus tiempos, la Tfilosofia anti-racionalista de Ludwig
Klages, asi como el intento de la filosofia existencialista y lo
rescatable del Surrealismo en los &ambitos de los espacios Tintimos
personales en perfeccién, ibid.

383« de su Sacerdocio cosmico y de su misién cosmica a la vez en la
humanidad” [«tfs kooukfs Twv ‘lepaTeias kal TS KOOUIKGS Twv oUyxpova &TOCTOARs OThv
avBpcomdtnTa»], ibid., p. 65.

384 En su totalidad significa con los distintos fundamentos existenciales
humanos restituidos (desde lo consciente, meditativo y reflexivo hasta lo
subconsciente, intuitivo y visionario). Ver ibid. Aqui también se expresa
la concepcién de Arthur Rimbaud sobre el ejercicio primordial del poeta,
que es el conocimiento propio de si mismo.
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Por supuesto, la concepcion de nuestro poeta va mas allad de
la restitucion de la sensibilia natural del poeta, al
proponer la instituciéon de la Filosofia de la Poesia como
Arca de [...] los principios creativos de la Vida.®® La
introspeccion lirica por si sola, auxiliada por todo método
de aproximacion a la Verdad y bajo la primacia de la Verdad
poética,®® determinaria el conflicto entre poesia y filosofia

en alianza humanista.

La prontitud espiritual de Sikeliands apunta hacia la libre y
autéonoma contemplaciéon natural tanto de la forma como de la
esencia. Es una forma superior de asimilar al mundo -al
Cosmos- gracias a una representacion inmediata del Ritmo
vital, del Ritmo coésmico que propone los propios fundamentos
cosmolégicos de la libertad humana. La sucesion®®’ entre
Verdad, Union y Libertad cosmica habla de un estado completo
en su promiscuidad con “la mas amplia y lejana realidad del

3,388

Mundo siempre en contacto con el supremo e ‘“inagotable

Ahathoén creativo”.%®°

385... edpaiwon Tiis hoocogias Tiis TToinons s KiBwTol Tév Tepiovoiwy Kl AvapaipeTwy Snuioupyikedv

apxowv Tiis Zwiis», Angelos Sikeliands, “Introduccidn” [«TIpdhoyos»], Vida
lirica A [Auyowds Bios A], op. cit., p. 66.

38 gjgnificativamente, nuestro poeta compara las dos aproximaciones a la
Verdad con la metafora de dos esquemas geométricos: la verdad cientifica
(el fendémeno) como un poligono frente a la Verdad poética (la esencia)
como un circulo a cuya forma se le aproxima sin alcanzarla nunca ni, asft,
coincidir.

%87 No casual sino natural porque no hablamos del fenémeno sino de la
esencia.

388 «...oThHy ™ TAaTI Kal pakpuvn TpayuatikétnTa», Sikeliands, ibid.

389 «[To] aveE&vTAnTo dnuoupyikd ‘Ayadd», ibid., p. 67. Aqui seria pertinente
contrastar el discurso de Sikelianés con la sensibilia dionisiaca de
Nietzsche que parte de una voluntad contemplativa y da un giro hacia la
teologia del poder.

193



Aun hablando cientificamente, esta posicion se puede sostener
en el anhelo de la ciencia o del cientifico, en cuanto
palpitante y sensible profundidad del alma®*® por captar
fugitivamente la cadente/ritmica profundidad de la
naturaleza.®! Sin lugar a dudas, el éambito significado de
todas estas referencias se podria resumir en el simple
enunciado de “una nueva responsable y libre, sintética
conciencia del mundo; que emana del propio orden coésmico del
sagrado capitulo de la sensibilia humana en busca de una
respuesta inmediata [...] desde el centro de las cosas, desde

su propia profundidad palpitante.”3%

De ahi la idea de la encarnacion del poeta que Sikelianos
concibe como un ser emancipado de toda division
clasificatoria (léase, divisoria) -—-Ffilos6fica, religiosa y
politica-, un mistico cuyo sacerdocio (el oficio del poeta)
se origina de la sensibilia humana y cumple con la integridad
del sentido de la personalidad humana en su misidén creativa.

390«... aioBavTikd Bubd Tiis wuxiis», Angelos Sikelianods, “Introduccion” [«Tpdéioyos»],

Vida lirica A [Ayowds Bios A7]1, op. cit., p. 67.
391 Sjkelianés reconocera el propio lirismo de Einstein en el profundo
sentimiento de religiosidad cosmica. En el mismo ciclo paradigmatico y
eje de religiosidad cosmica como aproximacidon al bioldgico y metafisico
misterio de la vida, Sikelian6s incluira a 0. V. Milosz, a la teoria de
Belot, a la meta-geometria de Rieman y Lobatchevski o de Cantor y al
neopitagorismo de Heisenberg, Planck, Schrodinger y Broglie, que el
propio Einstein atribuye al lirismo de David. Ver también el ensayo de
Lorentzatos sobre Einstein, Meléres B’[Estudios B], op. cit., pp- 549-600.
De 1igual manera, Lorentzatos atribuira a Einstein la raiz metafisica,
haciendo uso del diario del cientifico.

392 véa UTretBuvn kal gAevUBepn ouvbBeTikn) ouveidnon Tol kéopou: Tou TNy alel am’ evbeias amd Ty Bia
KooUIKT] diaTaln Tol iepol kepadaiou Tiis avBpcdmvns aicbavtikdtnTas kal wou {ntdel wav &’ evbeias
avtamoékpion [...] &md péoa &Td TO KEVTPO TV TpayudTwy, amd Tov 810 Tous TaAAduevo Bubd»,

Sikeliands, ibid., p. 68.
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El poeta ejerce primordialmente su doble cualidad en
correspondencia con su condiciéon existencial interior: la
doble cualidad de su armonia que se manifiesta como funciodn
coherente y cohesiva [«ouvekTikn»] por un lado, mientras emerge
reveladora [«amokahumtiki»] por otro:3%® coherente en cuanto
funcidn enarmonizadora entre el centro psiquico del Poeta y
el centro del Todo; reveladora en cuanto a la peticion y la

exigencia de una vision holistica de la vida.

Si esta condicién y doble cualidad de la funcidén del poeta se
manifiesta de una manera coherente hacia la Naturaleza y
reveladora hacia el alma, a la vez, clama por una oposicion
enérgica frente a la Historia en tanto que ésta rompe con el

primer indivisible pasmo [Ritmo] Biologico Creador.3%

La restitucion de la indivisible bio-lo6gica [del pBios] Verdad
poética®*® requiere de un holon totalizador donde la Historia
participe al i1gual que la Naturaleza y el Alma; donde toda la
memoria (como vinculo de verdad presocratica) esté presente
en la conciencia de la vida bajo el nudcleo concéntrico del
pasmo interior(izado). De tal forma, esta espiritual
prontitud 1iniciatica abrira el paso al concilio entre las
facultades humanas con su alrededor (histoérico-social) y re-

establecera la Verdad de 1la armonia en su realidad

33 Angelos Sikeliands, “Introduccion”  [«Tlpdloyos»], Vida lirica

A [ANvoids BiosA’], op- cit., p. 69.
394 «...Tol TpcbTou Kal &BiaipeTou Biohoyikol Anuioupyikol TaAuot», ibid., p. 70. De ahi la
diferencia en el poeta cuya vida social e histérica no experimenta la
discrepancia y la separaciéon del centro animico y natural (o sea,
biolégico) que los demas hombres han sometido a las exigencias historicas
e idealismos fatuos e incoherentes.

395 «...Tiis &diaipeTns Biohoyikiis 'ANibeias», ibid., p. 71.
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humanizada. 3%

Hacia ésta y este tipo de Verdad poética
militante y a la luz del poeta mistico —aun en términos de la
modernidad romantica de Blake- se dirige el lirismo al que
Sikelian6és atendera con respecto a los fundamentos
ontoldgicos (arraigados en la sensibilia existencial ante el
pasmo (el Ritmo) cosmico de la creacidon: el firme deseo del
poeta de realizarse y conocerse dentro de la mayor peticion

de la Vida y por la Vida en si.

Al fin de cuentas, Poesia no es el registro emocional y el
rescate pre-l6gico de wunos iInstantes personalizados. La
poesia para Sikeliands —como también para Lorentzatos- se da
en conjugacion con la verdad coésmica como un movimiento
incesante que se revela tras el largo, de “cuerpo y alma”
[«dAoocouaTo ki GASyuxo»],3%” oficio. Aun mas, él, la Poesia es
una redencién meta-logica y meta-dialéctica; es una
iniciaciéon en exigencias de Ritmos supremos y sublimizados:
el Ritmo que llega no s6lo a un paraiso imaginario sino a la
iluminacion de la plenitud de la conciencia de su diminuta

neofaneia.

Son i1deas que llevan del logos al ethos y luego a la polis y
su realidad. EI acto Iirico no constituye un estético remedio

3% El contraste entre el modelo de un pasado clasico y el hoy histoérico
expresa dos concepciones de vida tan divergentes como las de un proceso
violentamente interrumpido de modo tal que no se puede concebir como
evolucién. Los simbolos de unidad de la Creacidon y la tradiciéon de unidn
entre vida y cosmos que, a través de una concepciéon global de la vida,
constituian una cotidianeidad heroica se han trocado por modelos que
enajenan al ser humano de su esencia: la ruptura histérica de la
tradicion y de los criterios ontolégicos ha reducido el quehacer humano
en la tierra como coleccidon de pequefias y relevantes certidumbres
fragmentarias en las que Sikeliands centra su critica.

397 gjkelianos emplea estos dos términos para hablar de la entrega de toda

alma y todo <cuerpo del poeta, en «lpdhoyos» [“Introduccidén’],
Nyoids Biog A’[Vida lirica A], op. cit., p. 75.

196



personal sino un vinculo con las peticiones apolineas de la
vida y con wuna Ffinalidad que -en términos morales,
espirituales y creativos- llamariamos didactica: la armonia
del yo como extension de la sociedad. Por consiguiente,
reconoceriamos la responsabilidad de los portadores del Ritmo
dialéctico frente a la polis en cuanto cumplimiento de la
vida en si en tanto tal.

ElI modelo e ideal de una poesia orientada hacia la finalidad
de la polis va mas alla de la autonomia estética y constituye
la responsabilidad de los que asumen la diligencia espiritual
a la que alude Sikeliandés. Por otro lado, la polis a través
de la poesia podra asimilar la inmensidad mistica -y no
matematica- del infinito y asi restituir los simbolos

primordiales de armonia entre el hombre y el universo.

El poeta Sikeliandés intentara con esos simbolos coherentes y
reveladores [owvuBolda ovvektika «kai dmokaivmrika]l, hoy en dia
suplantados por mitos sin metafisica, restituir simbolos
capaces de retribuir al hombre su espiritualidad, su jubere,
la nocidn de continuidad y la visién de un mundo anterior al
de todos los tiempos, cuyos lances cumpliran otra vez la

revelacion de la poesia.3%®

3% Cfr. discurso de Vangelis Athanasopoulos, art. cit., p. 129. No
obstante, como también sefala Athanas6poulos, el lirismo mistico de
nuestro poeta no acude a la ruptura entre los simbolos de la mitologia
clasica y cristiana que reconoceriamos en términos de la tradicidn
europea. ElI discurso de Sikelianés da la impresién de una continuidad
decisiva, supra-histdorica y universal. En los mismos términos pensamos
respecto de Lorentzatos y su posible intencidn de encontrar la misma
continuidad en Blake.
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I.1. De los criticos a su critica: de la experiencia a la

vivencia y las instancias manifiestas

El paso interpretativo a las obras de Blake y Holderlin -que
corresponde a esta parte de nuestro estudio-, segun el
discurso propuesto por los dos humanistas (griegos,
Lorentzatos y Sikeliands, se tendria que reflejar, en primera
instancia, en una variacion de actitudes entre generaciones
sucesivas. Conforme a este marco, consideramos muy oportuno
el comentario de Vrassidas Karalis,! quien resume tales
actitudes y las iInscribe dentro del propio esquema

generacional:

e La generacion de 1910 y 1920, en nombre de la busqueda
de una efebeia inmaculada (a partir de la cual se
plantearan las iniciales y dionisiacas tendencias
liricas de Sikelianods).

e La de 1930, expresada en la tendencia a refugiarse en el
pasado (década en que se anuncia la publicacion de
Avpids Bios [Vida lirica]®> con el Prélogo del propio
Sikeliands en forma de manifiesto de intencionalidades).

e Contiguamente, la generacion de 1940 (o sea, la de
Lorentzatos), que se manifiesta en la actitud de evadir
los actos de la Historia.

1 «Té BpauaTtiké épyo tou ‘Ayyedou Zikehiavoy»  [“La  obra dramatica de Angelos
Sikelian6s™], art. cit., p. 137.

2 Sikeliantés empieza a redactar el “Prologo” a la Vida lirica en 1933. No
obstante, la obra en su totalidad queda concluida hasta 1944 y su
publicacion no se llevara a cabo sino hasta 1946 (los primeros dos
volumenes) y 1947 (el tercer volumen).
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Paralelamente, estas actitudes generales cobran una calidad
concreta en el contacto ideoldgico entre los dos hombres vy,
principalmente, en Lorentzatos —lector asiduo y heredero de
la tradiciéon sikeliana-, cuya critica se manifestd con una
ambivalencia valorativa frente a la obra de Sikeliands: una
admiracion profunda por su parte lirica y una actitud
recelosa, reservada y hasta reticente, frente a su exuberante

prosa.

Haciendo alusion de nuevo al articulo de Karalis,?
constatamos que Lorentzatos no se detuvo significativamente
en los procedimientos formales intentados e infundidos en la
creacion artistica sikeliana, a su vez sostenida por el mito
y su primacia decisiva. Consecuentemente, en lo referente a
la accesibilidad y 1los alcances criticos, Lorentzatos
escindié el potencial holistico del logos lirico del poeta de

su sustento ideoldégico basado en el mito.

En tanto la critica de Lorentzatos fuerza la lirica sikeliana
hacia una preceptiva apartada de toda continuidad con su
sustento tedrico-estético, el logos de Sikelian6és rebasa los
limites de una percepciéon religiosa, para hablar de la
religiosidad en si misma como parte de la armonia y del ritmo

de la expresion.

Sikelian6s dotard a la religiosidad de un caracter concreto
—léase efectivo en su praxis-, como una constante lucha

contra las fuerzas negativas del “yo” (tal como lo hace
Lorentzatos en cuanto a las fuerzas negativas de la historia)

que, al mismo tiempo, tiende hacia la verdad lirica, la

3 Karalis, «Té38pauaTiké épyo Tou Ayyehou Sikehiavou»  [“La  obra dramatica de

Angelos Sikelian6s™], art. cit., p. 135.
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concepcion indivisible cosmica, y a la auto-conciencia como
nicleo efectivo para el desenvolvimiento histérico del
sujeto. Un desenvolvimiento basado en la armonia del yo
colectivo y no en la causalidad histérica cuyo rechazo

comunica a nuestro poeta con su interlocutor.

El terreno de su discusion, la materia lirica como praxis
manifiesta, dard paso a las dos instancias interpretativas de
Blake y de Holderlin, en el sentido de la inminencia de un
instante revelador capaz de englobar lo eterno y lo absoluto
que, a Ffin de cuentas, viene a cuestionar, tal como toda

literatura lo hace,* las fronteras convencionales del tiempo.®

Aqui nos referimos a la vivencia (ab intra) que prescinde de
la causalidad inmediata de la experiencia (ad extra) a la que
no se somete el misterio de la poesia. Existe una relacion
entre el espiritu, el sentido nuclear o esencia de la
manifestacion lirica con lo sagrado que, si no se encamina
hacia la religiosidad, puede ser wuna de las partes
dialécticas de lo sublime, elemento esencial en la ontologia

del arte.®

Sin embargo, resulta dificil no depender de la experiencia,
puesto que la poesia, tal como lo sefiala Lorentzatos evocando
a Goethe, no se hace aus der Luft. En cuanto a Hdélderlin,

acudimos a las circunstancias que plasman la vivencia sin la

4 Al respecto, el tiempo efectivo de la lectura nunca coincide con el
tiempo representado. Hay instantes literarios que “duran” una serie de
varias paginas como también hay largos periodos convencionales descritos
en un espacio minimo.

5 Y del espacio, si aceptamos que espacio es tiempo.
6 Asi lo expresé en alguna ocasion el escritor griego Kostas Mavroudis al

explicar el arte de escribir como “un intento de restituciéon” de Ila
realidad.
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causalidad inmediata, lejanamente reciproca de “Das
Unverzeihliche”, escrito en 1798 y vertido al espafiol en las

traducciones disponibles como “Lo imperdonable”.’

Dicho poema, estilisticamente calificado como una
einstrophige epigrammatische Ode,® aparece publicado en 1799
en el Taschenbuch [Cuaderno de apuntes] de su amigo Neuffer.

Su traduccioén al espafiol es asi:

Lo imperdonable

Olvidad a vuestros amigos, burlaos de un artista,
denigrad, rebajad a un espiritu profundo,

Dios os lo perdonara. Pero nunca turbéis

La paz de los que se aman.®

La misma oda, segin el seguimiento que hace Lorentzatos,?°
reaparecera algo modificada en 1800 en la primera estrofa del
poema “Die Liebe” [“El amor’], que consta de siete estrofas.

La afinidad entre los dos cuartetos es mas que obvia:

El amor (12 estrofa)

Olvidad a los amigos, insultad a vuestros allegados,
injuriad a vuestros poetas -jtal es vuestra gratitud!-
y que Dios os lo perdone. Pero respetad

el alma de aquellos que se aman.!!

" Friedrich Holderlin, Poesia completa 1, edicion bilingie, traduccién vy

prélogo de Federico Gorbea, 2 vols., Barcelona: Libros Rio Nuevo, Colecciodn
Aire Fresco/Serie Poesia XlI, c1984 [por Ediciones 29], 42 ed., pp. 78-79.

8 Segun la referencia que da Lorentzatos de algunas ediciones alemanas de
posguerra  (Aufbau-Verlag Berlin und Weimar, 1965), en su ensayo
«"Eva TetpdoTixo Tou XailvtepAw» [“Un cuarteto de Holderlin™], Meléres B'[Estudios
B], op. cit., p. 315.

° Holderlin, op. cit., pp. 78-79. (“Wenn ihr Freunde vergesst, wenn ihr den
Kinstler hohnt,/Und den tieferen Geist klein und gemein versteht./Gott
vergibt es, doch stért nur/Nie den Frieden der Liebenden.”)

0 Lorentzatos, idem.

1 Holderlin, ibid., pp. 168-169. (“Wenn ihr Freunde vergesst, wenn ihr die

Euren all,/0 ihr Dankbaren, sie, eure Dichter schmaht,/Gott vergib™ es, doch
ehret/Nur die Seele der Liebenden.”)
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Asimismo, Lorentzatos muestra la continuidad de esta
einstrophige epigrammatische Ode en “Die Liebenden” [*“Los
enamorados”],'®> poema publicado también en 1799 en el
Taschenbuch de Neuffer, que Holderlin volverd a replantear en

forma mas extensa en 1800, con el titulo “Der Abschied” [“EIl

adi6s]: "

El adidés (3ra. version)

¢Queriamos separarnos? (Lo crefamos prudente y justo?
¢Mas por qué ya consumado el acto nos horroriza

tanto como un crimen?

iAh!l Casi no nos conociamos, pues no somos nhosotros,
sino Dios, quien nos gobierna.

¢Traicionar a este Dios? (A él, que nos diera
el alma y la vida; a él, que nos anima,

genio tutelar de nuestro amor?

Nunca, nunca podria hacer tal cosa.

Pero el mundo inventa otra privacion,
otra ley de acero, otro derecho,

y el sinuoso habito

dia tras dia consume nuestra alma.

Pero yo lo sabia: en cuanto el informe miedo,
arraigo en nosotros, separa

a los dioses de los hombres, aplacandolos
mediante un sangriento sacrificio,

entonces muere el corazon de los amantes.
Ahora deja que me calle. Y nunca mas
permitas que vea yo aquello que me mata.

iY asi pueda volverme a soledades

y este instante de adids se quede nuestro!

Tiéndeme tu misma la copa y bebamos

lo bastante del veneno saludable y sagrado,
lo bastante de este chorro del Leteo

para que todo, amor y odio, sea olvidado.

12 No aparece en Poesia completa de Holderlin mas que en la forma
extensa “Der Abschied” [“La despedida’].

3 Hay otro poema del mismo periodo, entre 1798 y 1800, con el titulo
“Abschied” (““Adidés™) y de tono mas desesperado.
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Partiré. Quizas un dia, ya demasiado tarde,
te volveré a ver Diotima. Mas entonces

el deseo se habra completamente desangrado,
y calmos como dos bienaventurados,

extrafnos unos del otro, andaremos juntos.

Tanto como dure una larga entrevista,
pensativos, vacilantes, cuando de pronto
este lugar, donde nos dijimos adids,
despertara nuestras almas olvidadizas,

y nuestro corazén se animara.

Te miraré, sorprendido, oyendo voces,

un dulcisimo canto que brotara del pasado
mezclado al sonido de un ladd. Y alla,

en la otra ribera del arroyo,

un lirio dorado exhalara para nosotros su perfume.

Retomando ‘“Das Unverzeihliche”, el poema nuclear de nuestra
discusion, y partiendo de las discrepancias habidas en cuanto
a su interpretacion (y su concepcion) que han propiciado la
licencia y la libertad del traductor, sin dejar de mostrar
una locuciodn variable frente a un testimonio lirico formado e

invariable, en primera iInstancia subrayaremos el contraste

14 Holderlin, op. cit., pp. 170-175. (Trennen wollten wir uns? Wahnten es
gut und klung?/Da wirs taten, warum schrockte, wie Mord, die Tat?/Ach!
Wir kennen uns wenig,/Denn es waltet ein Gott in uns.//Den verraten? Ach,
ihn welcher uns alles erst/Sinn und Leben erschuf, ihn, den
beseelenden/Schutzgott unserer Liebe,/Dies, dies Eine vermag ich
nicht.//Aber anderen Fehl denket der Weltsinn sich/Andern ehernen Dienst
Ubt et und anders Recht/Und es listet die Seele/Tag fiur Tag der Gebrauch
uns ab.//Wohl ich wusst’es zuvor, seit die gewurzelte/Ungestalte die
Furcht Gotter und Menschen trennt,/Muss, mit Blut sie zu suhnen,/Muss der
Liebenden Herz vergehn.//Lass mich schweigen! O lass nimmer von nun an
mich/Dieses Toétliche sehn, dass ich im Frieden doch/Hin ins Einsame
ziehe,/Und noch unser der Abschied sei!//Reich die Schale mir selbst,
dass ich dass ich des rettenden/Heilgen Giftes, genug, dass ich des
Lethetranks/Mit dir trinke, dass alles/Hass wund Liebe vergessen
seil//Hingehn will ich. Vielleicht seh”™ ich in langer Zeit/Diotima! Dich
einst. Aber verblutet ist/Dann das Winschen und friedlich/Gleich den
Seligen, fremde gehn//Wir umber, ein Gesprach fihret uns auf und
ab,/Sinnend, z6gernd, doch itzt mahnt die Vergessenen/Hier die Stelle des
Abschieds,/Es erwarmet ein Herz 1in uns.//Staunend sehe 1ich dich an,
Stimmen und sissen Sang/Wie aus voriger, Zeit, hor” ich und Saitenspiel,/
Und die Lilie duftet/Golden Uber dem Bach uns auf.”)
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entre el espiritu de Lorentzatos y lo que dice la version
citada en espafiol, que se podria resumir en una actitud
imperativa de los enunciados holderlinianos, de modo que
lucen en 1la expresidon espafiola como pautas o0 preceptos

imperativos.

Mas cercana a nuestra apreciacion se encuentra la versioén de
Luis Cernuda que aparece publicada en la breve antologia
bilingle de la poesia de Holderlin,® donde *“Das
Unverzeihliche” [“Lo imperdonable”] fue traducido de Ila

siguiente manera:

Si olvidais los amigos, burla hacéis del artista,
Pobre comprensioéon dais al genio mas profundo,
Dios sabe perdonarlo; pero nunca perdona

Que perturbéis la paz de los amantes.

No obstante, Lorentzatos  también intenté pasar ‘Lo
imperdonable” al griego, aun desconfiando de toda
aproximacion indirecta a través de traducciones, incluida la

suya:1®

15 Friedrich Holderlin, Poemas, edicion bilingle, traduccién y versioén de
Luis Cernuda en colaboracién con Hans Gebser (32 ed., Coleccidon Visor de
Poesia, XLIV; Madrid: Visor, 1985, c1974), pp- 28-29.

16 7Zéssimos Lorentzatos, «’Eva TetpdoTtixo Tou Xaihvtephw» [“Un  cuarteto de
Holderlin”], Meléres B [Estudios B], op. cit., p. 316: «Té Tetpdotixo ToU
XailvtepAw, yi& 1O 6molo B8& piAnioope, a@ot Siadoxika X&oel 6T YAdooa pas T doa Tijpe &mod
"t& kOkkaAa, TO alpa kal ThHy dvamvia'tijs yAdooas Tou "omépdnke", 8raws Aéet 6 "Epcotdkpitos
(A, 309-10), agrivel epiTou TNV &kdAoubn Tpdxelpn EvTUTICOON» [“El cuarteto de
Holderlin, del que vamos a hablar, después de perder sucesivamente en
nuestra lengua todo lo que tomé de “los huesos, la sangre y el aliento”
de la lengua en que “se sembré”, segun dice Erotocritos (D, 309-10), deja
la siguiente impresion relativa.”]

204



TO AZYTXWPETO

N& Anoupovrioels pilous, va TeptyeA&oels TOV TeXViTn,

Kai 16 BabiTepo puakd va 16 mepvds HIKpO Kal TITTOTEVIO,
‘O Oeds TO ouxwpPAE! - uNY Tapda&els udvo

TToTé cou ThHv eiprjvn TGV &yamnuéveov.t’

La version de Lorentzatos, acorde con su propia comprension,
asume una actitud que desplaza el logos condicional hacia el
modo subjuntivo Yy mas personalizado
(«N& Anouovriceis[. .1, va eptyeddoeis»:  “Que  olvides [...1, que te
burles”), de manera que resalta una sensibilidad admonitoria
que, a lo mejor, guarda memorias biblicas. En tal sentido, es
congruente en su discurso con Qla forma afirmativa del
presente gramatical, como en “Gott vergibt es”

[« O ©¢eds T6 ouxwpde»] - 18

Pese a las discrepancias entre las traducciones citadas -las
dos en lengua espafola y la de Lorentzatos en griego-
nosotros acudimos, tal como nos insta e induce Lorentzatos,
al i1dioma original. S6lo que, como muestra de nuestra
intencion de retribuir al mismo poema su literalidad

19

significativa,™ sin hacer caso omiso a su modo condicional-

subjuntivo, quisiéramos intentar nuestra propia version:?°

17 Zéssimos Lorentzatos, «’Eva Tetpdotixo tou Xailvtephw» [“Un  cuarteto de

Holderlin”], MelérecB” [Estudios B], op. cit., p. 316.

® Mas aun, dentro del mismo espiritu de “sensibilidad admonitoria”,
reconocemos la actitud de Lorentzatos en la forma de elaborar oraciones
completivas. De esta manera, invierte el orden de la enunciaciéon lirica:
“Dios perdona” “que te olvides”, ‘““que te burles”.

9 Aqui nos referimos a que la armonia no deja la aportacion literal a
expensas de las intenciones creativas y contextuales personales. Dentro
de lo contextual-ideoldgico, por ejemplo, consideramos bien significativa
la comprension y propuesta del vocablo Geist (“espiritu”) como ‘“genio”,
segun la traduccién de Luis Cernuda.

20 La danica modificacién es la del pronombre ihr, con lo que se respeta la
modalidad de ustedes, en vez de vosotros, del espafiol en México.
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Si ustedes a los amigos olvidan, si del artista se burlan,
Y el espiritu profundo, como pequefio y comin lo entienden,
Dios lo perdona, pero tan s6lo nunca turbéis

La paz de los enamorados.?!

Este ciclo de odas e himnos en torno a ‘“Lo iImperdonable”
traza, ademads de su propuesta interpretativa, los primeros
parametros que nos introduciran a un segundo ciclo de poemas
que, por cuestiones contingentes de su discurso, propone
Lorentzatos.

Entre las constantes que de manera recurrente y significativa
sustentan la continuidad de este primer ciclo de poemas,
incluimos aquellos vocablos-ideas que requieren explicacion.
Antes que nada, en la culminacidon de este ciclo, con “Der
Abschied” [“El adids™], es de sefalar la primacia del amor,

2

de un amor divino cuyas raices platoénicas,?? cristianizadas o

no por los exegetas holderlinianos, dan pauta a las deméas

3

ideas: el mito y el sustento mitolégico del olvido,® mas la

idea de armonia frente a la ley de los hombres.?*

21 Aqui tomamos el vocablo “Liebenden” como enamorados, de acuerdo con el
espiritu [Geist] del poema que, segln nosotros, se nos comunica e iremos
explorando durante nuestro discurso. Mas allda de las cuestiones
gramaticales, las dos traducciones al castellano con sus vocablos
respectivos no logran trascender la paz de los que se aman en armonia.

22 Si en espafiol la diferencia entre dios y Dios remite a dos cosmogonias
distintas, en aleman la palabra Gott siempre Illeva la mayuscula de
cualquier sustantivo. Sin embargo, al leer de *“el informe miedo,
arraigado en nosotros” que “separa a los dioses de los hombres” (“El
adiés”, Poesia completa I, op. cit., p. 173) sentimos que se remite, en
el contexto hélderliniano de dicho poema, a una pluralidad de dioses bajo
la primacia del dios-amor.

2 «Tiéndeme tu misma la copa y bebamos/lo bastante del veneno
saludable y sagrado,/lo bastante de este chorro del Leteo/para que
todo, amor y odio, sea olvidado™, idem.

24 La eterna cuestion de la tragedia.
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A partir de esta ultima observacion nos permitimos pasar
ahora al otro ciclo de poemas que el propio Lorentzatos
propone®® como reafirmacion del sustento esencial de “Lo
imperdonable”. Dejando lo anecddtico aparte, ambos poemas
—escritos entre 1800 y 1801- coinciden con el periodo de
separacion entre Menon-Holderlin y Didtima-Suzette Gontard.
Después de la muerte de aquélla, el 22 de junio de 1802,
comenzara el proceso de enajenacion de Holderlin y su
enclaustramiento en el castillo de Tubingen desde 1807 hasta
el dia de su muerte, el 7 de junio de 1843.%°

Complementaremos el panorama refiriéndonos a dos elegias que
estan regidas por la misma simbologia de la mitologia pagana
o cristiana:?’ “Brot una Wein” [“Pan y Vino”] y “Menons klagen
um Diotima” [“Lamentaciones de Mendn por Didétima”], que
precisaran la continuidad de nuestro discurso en consonancia

con la visioéon de los dos humanistas griegos.

2 Zéssimos Lorentzatos, «’Eva Tetpdotixo tou Xaidvtephw» [“Un  cuarteto de

Holderlin”], Meléres B [Estudios B], op. cit., p. 318.

26 Lorentzatos hara hincapié en las atenciones que Holderlin recibié por
parte de un humilde carpintero, llamado Ernst Zimmer, a quien nuestro
autor griego reconoce mayor mérito —con respecto a su praxis de consagrar
al poeta con sus atenciones- que a Goethe, Schiller, Fichte o Schelling,
ibid., pp. 318-319.

2T Recordemos que “la materia del simbolismo religioso se toma
principalmente del mito”. Wilbur Marshall Urban, Lenguaje y realidad. La
filosofia del lenguaje y los principios del simbolismo, traduccidén de
Carlos Villegas y Jorge Portilla, México: Fondo de Cultura Econémica,
1979, c1952, p. 487. Aun mas: “el origen mitico de la mayor parte de los
simbolos primarios de la expresién religiosa esta historicamente fuera de
duda”, ibid., p. 488.
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1.2. El poeta y Tiis éxvns Tov 1j mepioxii [el ambito de su arte]?®

«[...] Cwo TNV EvéTnTa Tou 8ev mpoopépeTal oe Adyla, yiaTi
elvat ‘Eva pe To Babos Tou "OABou Tns Zicomms»

[“Vivo la Unidad que no se presta a
palabras, porque es Uno con la profundidad
de la felicidad del Silencio]

Angelos Sikeliandés, Cartas a Ana

A 1o largo de su ensayo sobre Ho6lderlin, Lorentzatos ira
precisando las pautas aplicadas a su discurso -siempre en
relacion con este segundo ciclo de poemas y en torno a “Lo
imperdonable”-, comenzando por un peculiar sentido de
tragicidad que reside en los dos niveles en los cuales se
dividen tanto las elegias de “Brot und Wein” [“Pan y vino”] y
“Menons klagen um Diotima” [“Lamentaciones de Mendn por
Diotima”] como la oda de “Lo imperdonable”: el del mundo de
la realidad inmediata y el del énékewa, el mas alld platonico.

Del mismo modo, entendemos por tragicidad aquella exposicion
del ser humano a las contingencias de su realidad misma, que
se reafirma, a través de la lucha, como vivencia de Ilo
eterno, perenne y universal. Aun asi, y sin alejarnos del
sentido clasico, nosotros inscribiremos la tragicidad
manifestada en la forma dinamica de los estremecimientos del
alma -«xwnuatayuxiis» a decir de Andreas Kalvos para la

tradicion de Lorentzatos- que las elegias representan.

Yendo mas lejos aun, identificaremos dos niveles dentro de
los poemas de este ciclo, a saber: entre las actitudes
humanas y la paz de los enamorados en “Lo imperdonable”;

entre el paisaje urbano y el sofar trascendental en “Pan y

28 variacién de la célebre frase del poeta griego Konstantinos Kavafis, que
Lorentzatos consagré en varias ocasiones con respecto a la funcidon mistica de
la poesia.
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vino”; entre el paisaje desolado, el recuerdo de un ahora ya
pasado y el jubilo celestial en “Lamentaciones de Mendén por
Diotima”. Entre estos dos niveles® y segun la insignia de su
destino —tenemos aqui la tragicidad como comun signo

distintivo-°

se halla el Hombre. Quitandole el dramatismo a
la supuesta tragicidad —que no agota sus posibilidades en
este mero recurso erroneo, con respecto a su calidad de
significante exclusivo del significado tragico- queda el
“movimiento”, la parte dinamica en la que dicho significado
se reivindica. Dicho movimiento se refiere, antes que nada, a
la propia alma o, mas directamente, a «kwhuaTa yuxis», €S

decir, los estremecimientos del alma.®

Efectivamente, antes de Illegar a “Lo imperdonable”, el
sentido de ambas elegias, aunque se despliegan en el eje
amor-luz y noche, es invertido. “Pan y vino” parte del amor
en si para trascender la luz en noche y el sofar con los
dioses, mientras que “Lamentaciones de Mendn...” partira de
la noche para pasar luego al amor, a su luz y a las
ensofiaciones con los dioses. El mediador compartido entre
ambas elegias, el suefio de la tradicién romantica, dara pie
al sustento mitologico en que, exclusivamente y a través de
la palabra, se alineard toda una serie de ensofiaciones,

culminada con un retorno trascendental que marcara el

2 Hasta el sentido mas explicito: “Pero llegamos tarde, amigo.

Ciertamente los dioses viven todavia,/pero alla arriba, sobre nuestras
cabezas, en un mundo distinto”, Friedrich Holderlin, “Pan y vino”, Las
grandes elegias (1800-1801), op. cit., p. 115.

30 «Aunque ella mueve el mundo y da esperanza al alma de los hombres/ni

los mismos sabios comprenden qué prepara; ésa es la voluntad/del altisimo
dios que te ama tanto (“Pan y vino”, ibid., p. 105); “Y aunque era
amenazante el Aquildn,/origen de lamentaciones y enemigo de los
que se aman” (““Lamentaciones de Mendn por Didétima”, ibid., p. 55).

31 Que, literalmente, son “movimientos del alma”.
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desenlace tanto de ““Pan y vino” como el de “Lamentaciones de
3 32

Mendn por Didtima”.
El que coincida, en ambas elegias, el ocaso de la luz, y asi
la oscuridad, con el curso de las cosas humanas® en su
representacion inmediata, no s6lo marca la frontera entre el
émékewva platonico y el “reino del César”. Tampoco serviria como
un mero recurso de ambientacidén romantica si no contaramos
primero con la constancia de un paso donde, tal como lo
sefiala Lorentzatos, la luz humana®** se convierte en oscuridad
y, de la cual, a tientas, salimos a un ganz Andere.®®

Mas que referirnos a una condicion o un tropos estilistico,
hablamos de la necesidad destinada a desembocar en el
“mutismo” del poeta:3*

%2 A0n asi, por el contrario, Heidegger fundamentara la metafisica de su
ontologia en la ausencia y la negacion que constituiran la culminaciéon de su
aproximacion a Holderlin: “Es el tiempo de los Dioses idos, y del Dios por
venir. Y es éste tiempo de indigencia, porque se halla en una doble carencia
y con un doble no: en el no mas ya de los Dioses idos, en el adn no del Dios
por venir”, en Holderlin y la esencia de la poesia [titulo en original:
Holderlin und das Wesen der Dichtung], introduccidn, traduccidn, comentarios
y prologo de Juan David Garcia Bacca, Barcelona: Anthropos, Pensamiento
Critico/Pensamiento Utopico 46, 1994, op. cit., p. 38.

33 «gl sol [...]., los contrastes ligados con él, la luz y la oscuridad, el
poder y la debilidad, la vida y la muerte, el espiritu y la materia, el bien
y el mal, pasan a ser un vehiculo natural para la expresioén y encarnacioén de
lo moral y de otros contrastes de valor, tal como se desarrollan en la vida
del hombre”, en Marshall Urban, op. cit., p. 489. De esta forma este par
primordial de luz-oscuridad pasa a ser el “centro de la organizaciéon mitica”,
idem.

34 Nuestro autor hablara concretamente de la luz interior del Hombre haciendo
uso de la frase «to@dsévoo» [“La luz en ti”], segin Mateo (s,23). Zéssimos
Lorentzatos, «’Eva TetpdoTixo Tou XaidvtepAw» [“Un  cuarteto de Hoélderlin™],
MeAétes B [Estudios B], op. cit., p. 318. En contraste plurivalente, nosotros
remitiriamos, una vez mas, al discurso de Sikelian6s y a su idea sobre esta
luz del espiritu humano.

% Aqui usamos otra de las frases de las que nuestro autor se sirve aludiendo
a Das Heilige (1917) de Rudolf Otto, idem.

%6 Heidegger trocara el silencio y la incertidumbre del ganz Andere, de

este mas alla platénico, por la esencia de la poesia como “fundacidén en
firme”, en Holderlin y la esencia de la poesia, op. cit., p. 35.
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Pero a medida que el poeta se acerca a la presencia divina,
al corazén de la rosa de fuego, el esfuerzo de traducir en
palabras se hace mas abrumador. Las palabras son cada vez
menos adecuadas para traducir la revelacion inmediata. La luz
pasa al idioma de forma decreciente; en lugar de hacer que la
sintaxis sea mas traslucida, parece desparramarse en un
resplandor irrecapturable o convertir en cenizas las

palabras.®’

Muy acorde con este juego mistico del chiaroscuro con el ganz
Andere de nuestro planteamiento, evocamos otro fragmento, con
el que Steiner concluye su ensayo y recubre las fronteras de
la palabra entre la luz y la mdsica con un tercer modo de
trascendencia:

Pero hay un tercer modo de trascendencia: en él el lenguaje
simplemente se detiene y el movimiento del espiritu no vuelve
a dar ninguna manifestacidén eterna de su ser. El poeta entra
en el silencio. Aqui la palabra limita, no con el esplendor o
con la masica, sino con la noche. [La parte en cursiva es

nuestra.]®

87 George Steiner, “El silencio del poeta”, en Lenguaje y silencio;

ensayos sobre la literatura, el lenguaje y lo inhumano, traducciéon Miguel
Ultorio, Barcelona: Gedisa, Econo Book/Critica literaria, 2000, c1986 y
1994, p. 61. Bajo estas circunstancias -donde “el lenguaje del hombre se
vuelve inarticulado, como el del nifio antes de aprender a manejar las
palabras™, ibid., p. 62- reconoceriamos los ultimos poemas de “locura” de
Holderlin y, de acuerdo con el comentario de Rodolfo E. Modern: “En estos
poemas postreros, dificilmente inteligibles, porque avanzan mas alla de
las posibilidades del idioma y de una visiéon normal, Holderlin, [esta]
poseido de la idea de la divinidad”, en Historia de la literatura
alemana, México: Fondo de Cultura Econdmica, Breviarios 159, cl1961, p.
173. Haciendo memoria: “a los treinta afios Holderlin habia completado
casi su obra, unos afios después entré en una apacible locura que se
prolongé por treinta y seis afios, pero durante los cuales la antigua
lucidez volvido a manifestarse en algunos chispazos (la famosa cuarteta
escrita, al parecer en la inspiraciéon del momento, en abril de 1812, en
Steiner, ibid., p. 70. La misma actitud, circunstancias y ‘“calidad”
reconocera Lorentzatos en los manuscritos postreros de Makriyannis.

%8 Steiner, op. cit., p. 69.
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De tal forma, si el suefio romantico favorece tal paso a la
luz del ganz Andere, resaltaria su sustento mitoldgico en
funcion con la palabra; o sea, la transformaciéon del mito en
el ndcleo (meta-didactico) de la poesia y, siempre, hacia la
aproximacion interpretativa a “Das Unverzeihliche”.® En otras
palabras, la interseccion del eje luz/amor-oscuridad con el
binomio suefo-mito traza y pone al descubierto el ambito
significativo que Kavafis evocdo ni mas ni menos con la ya

citada frase, «Tijs Téxvns pou 1 mepoxn» [“El ambito de mi arte’].

Aunque no se plantea explicitamente, el binomio mito-suefio
subsiste en el discurso de Lorentzatos como un eje asimilado
bajo la consigna de «ut Aoywopdkal 1’ veipo» [“con raciocinio y
suefio™]. Esta frase célebre, ya citada, de Dionisios Solomés,
no s6lo hace efectiva y presente la secuencia de ideas de
nuestro autor con su tradicidén sino también define los polos
metafisicos del mito. El sofar con los dioses y la

verosimilitud racional del mito,*°

capaces de proponer el eje
vertical que cruza el horizontal de la circunstancia humana

(la realidad inmediata).

%% Dentro de este contexto, Lorentzatos vera la salida del poeta —en la

tercera parte de la elegia “Pan y vino”- de la ciudad y su acceso al mito vy,
asi, a la luz de la Grecia trascendental: “jVen, pues, al Istmo! jVen! All{
donde el mar abierto murmura/a los pies del Parnaso, y la nieve cifie los
roquedales délficos,/en la tierra de Olimpo, a la cima de Citerdn,/ bajo los
pinos, entre los vifiedos, desde donde Tebas/puede verse alla abajo, y el
Ismenos murmura, en la tierra de Cadmos,/de donde vino y adonde nos devuelve
el dios cercano.” (“Drum an den Isthmos komm! dorthin, wo das offene Meer
rauscht/Am Parnall und der Schnee delphische Felsen umgléanzt,/Dort ins Land
des Olymps, dort auf die Ho6he Kitharons,/Unter die Fichten dort, unter die
Trauben, von wo/Thebe drunten und Ismenos rauscht, im Lande des
Kadmos,/Dorther kommt und zurick deutet der kommende Gott.”)F. Holderlin,
“Pan y vino”, Las grandes elegias (1800-1801), op. cit., pp. 106-107.

40 Opviamente, nos referimos al sentido esencial de Aoyiouds como sustento
funcional de la estructura del mito, manifestado en su verosimilitud. Aun
asi, no reconocemos el vocablo griego en su version latinizada. Es por lo
mismo que nos apartamos del sentido instrumental-formal de “raciocinio” o, en
mayor medida, de “razén” de la versioéon castellana, y hacemos hincapié en el
sentido metafisico que da acceso a la imaginacion, llamese libre asociacion
facultativa.
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Identificar el binomio mito-suefio como parte del eje vertical
implicaria la comunicacion entre el logos lirico de Holderlin
con el logos tedrico de Lorentzatos en su esencia meta-
didactica. Del mismo modo, esta identificaciéon haria posible
la relacidon entre el discurso tedrico con la praxis lirica,
para lo cual la iInterseccion entre los dos ejes propuestos,
el vertical (mito-sueiio) y el horizontal del testimonio
lirico holderliniano (amor/luz-noche), se tendria que fijar

en la palabra.

Resulta mas que pertinente aproximarse a un poema como ‘“Lo
imperdonable” sirviéndose de otros dos que no soélo son
tematicamente afines. Pero ello se debe primordialmente a la
(im)posibilidad de la palabra apenas determinada en la
interseccion de los dos ejes: el horizontal de Ila
circunstancia humana y el vertical, o sea, el lance

trascendental entre el mito y el suefio romantico.

En realidad nos referimos a la zona o ambito de lo dveimewToO
dopnto, lo inefable, en el sentido de Lorentzatos que, segun
la consigna «Tijs téxvns wou 1 meproxn»  [“el ambito de mi arte’]
kavafiana, nos Ileva directamente a lo inefable
[Unaussprehliches]o al indecible [unzeigen] wittgensteiniano.
Pero volvamos al discurso del Tractatus Logico-Philosophicus,
cuyos puntos sefialados por Lorentzatos podrian contextualizar
nuestro propio planteamiento e incorporarse asi a nuestra

aproximacion.” En su teoria del lenguaje, Wittgenstein parte

4 Muy al caso, no so6lo por la preferencia de Lorentzatos sino por el

vislumbramiento de afinidad de espiritu con nuestro poeta: “La conclusidén de
un ejercicio de analisis linglistico-légico, que Wittgenstein eximid
cuidadosamente de cualquier referencia emotiva (aunque lo formulé de un modo
extrafiamente poético, extrafamente evocador de la atmésfera de las notas de
Holderlin sobre Sofocles, o de los aforismos de Lichtenberg), se habia
convertido en una amarga verdad [...] Pero este sentimiento de la muerte del
lenguaje, del fracaso de la palabra ante lo iInhumano, en modo alguno se
limita a Alemania”, en Steiner, op. cit., p. 75.
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de la idea o, mas bien, de la relacidon entre proposicion de
signos [“der Satz”] y acontecimiento [“die Tatsache”]. Toda
proposicion reafirma*? esta relacion que implica una
estructura [“die Struktur”]®® compartida entre la lengua (que
refleja, que representa) y el acontecimiento (que se refleja
o se representa).* Esta relacion, que hemos lIlamado
“correspondencia técnica del texto”, nos permitiria acceder a
la naturaleza, a la hipdstasis organica que alberga el propio

espiritu del logos y su posibilidad en cuanto forma.

Todo 1o que se expresa dentro del lenguaje no lo podemos
expresar con el lenguaje;* de aqui que la estructura
compartida -la forma ldégica- sea sé6lo un reflejo de la
realidad representada. De 1o contrario, la proposicion se
colocaria fuera de la realidad, y se desprenderia de su forma

I6gica reflejada para hablar fuera de la forma.“®

A ello se debe nuestra insistencia en la idea de que toda
proposicion de la lengua muestra [“zeigt”] la forma ldogica de
la realidad reflejada en ella, a cuya realidad representada
la lengua no logra acceder. La misma cuestidon se presenta

entre la representacion formal y la esencia de o

42 (3.12) “Llamo signo proposicional el signo mediante el cual expresamos
el pensamiento”, Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op.
cit., p. 47.

48 (2.033) “La forma es la posibilidad de la estructura”, ibid., p. 39.
4 (4.12) *“La proposicion puede representar la realidad, pero no puede
representar lo que debe tener de comin con la realidad para poder

representar la forma loégica”, ibid., p. 81.

4 (4.121) “La proposiciéon no puede representar la Tforma logica; se
refleja en ella”, idem.

46 Zéssimos Lorentzatos, «AvoKeiueva» [“Dos textos™], Melérec B [Estudios B7],
op. cit., p. 529.
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7

representado,?’ lo que sefalaria los limites entre el fondo

filos6fico de nuestro discurso y el logos poético en si.

De aqui que advertimos wuna [linea de continuidad o
convergencia, mas que de divergencia, entre las dos
disciplinas, que resumiriamos en la posibilidad de la
filosofia de representar formalmente lo decible [el ‘“zeigen’]
del lenguaje, mientras el logos poético procura significar

[“bedeuten”] lo indecible.*®

Segun estas ideas, ya no resulta tan alarmante el espiritu
trascendental que, con absoluta sencillez, nos comunica “Lo
imperdonable” de Holderlin. A fin de cuentas, todo lo que se
resuelve con la (forma) Ild6gica se tiene que resolver de
acuerdo con la forma (légica) que se muestra pero no se
expresa; es decir, una cosa es la forma Ildogica de una
proposicion/de un predicado, y otra muy distinta es su
espiritu.

Lo 1indecible/lo inefable de la lengua, que no se puede
mostrar, se puede significar. De tal manera, la filosofia del
lenguaje de Wittgenstein procura plantear, y asi mostrar, las
formas logicas de la realidad que representa, a fin de poder
significar [“bedeuten”] el Espiritu, que él denomina el
territorio mistico [“das Mystische”],* o sea, el ambito del

arte kavafiano. Todo ello daria acceso también al universo

4 Aunque sea a la manera en que Heidegger afirma: “la poesia de Holderlin
mantiene constante la determinacion poética de poetizar sobre la esencia de
la Poesia”, Holderlin y la esencia de la poesia, op. cit., p. 20.

48 (4.115) “[La filosofia] Significara lo indecible presentando claramente lo
decible”, Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit., p. 81.

49 (6.522) “Hay, ciertamente, lo inexpresable, lo que se muestra a si mismo;

esto es lo mistico”, Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit.,
p. 191.
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mitico y su representacion logica, que reafirmaria la
vigencia de los dos ejes de ueldoyioudkaiu dveipo  [““con

raciocinio y suefo”] planteados.

La posibilidad de la filosofia de sugerir lo que no se dice,
de hacer presente lo que deja fuera de su discurso, la parte
contigua a su problematica, no deberd dejarse de lado. Este
silencio de la ldogica filosofica, lo inefable o no dicho
[“Unaussprechliches”], es el espacio de enlace entre la
filosofia y la poesia, quizd no como Q1o propone el
positivismo légico, pero si con una accesibilidad muy propia,

muy peculiar.>

Es de sefalar que este espacio de enlace vendra a
consolidarse hasta la modernidad romantica, y es
practicamente con Ho6lderlin con quien se 1inaugura. En
concreto, y en cuanto a la practica del silencio filosofico

en manos del poeta romantico, acudimos a Steiner:

El mito estratégico del fildésofo que opta por el silencio
debido a la pureza inefable de su vision o a la falta de
preparaciéon [iniciaciéon] de su auditorio tiene precedentes
muy antiguos [...] Pero la eleccién del silencio por parte
del poeta, el escritor que a mitad de camino [al igual que
Empédocles en el Etna] abandona la modelacidon articulada de

su identidad, son cosas nuevas.>!

0 Ccfr. los fragmentos (4.12) y (4.115), y también el (6.53): *“El
verdadero método de la filosofia seria propiamente éste: no decir nada
sino aquello que se puede decir; es decir, las proposiciones de la
ciencia natural —algo, pues, que no tiene nada que ver con la filosofia-;
y siempre que alguien quisiera decir algo de caracter metafisico,
demostrarle que no ha dado significado a ciertos signos en sus
proposiciones. Este método dejaria descontentos a los demas -pues no
tendrian el sentimiento de que estabamos ensefiandoles filosofia-, pero
seria el Unico estrictamente correcto.” Wittgenstein, Tractatus Logico-
Philosophicus, idem.

51 Steiner, op. cit., p. 69.
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A este comentario podria agregarse la actitud de Holderlin al
optar por un medio y no un simple recurso en el que el mito
interiorizado cobra su propio sustento: “el silencio

elegido”.>?

La lengua trasciende su finalidad meta-didactica al estrato
sobrenatural donde se encuentra el sentido y el valor de este
mundo. Significativamente, Wittgenstein dirad que “la soluciodn
del enigma de la vida en el espacio y en el tiempo estd fuera
del espacio y del tiempo. (No son problemas de la ciencia
natural los que hemos de resolver aqui.)”>® Para
Wittgenstein, el sentido (“Sinn”) esta en la raiz metafisica
de este “ausserhalb” [“fuera”] del tiempo y del espacio
naturales.

Como el sustento ético esta presente, Wittgenstein procederéa
asi para sublimar su discurso y hablar de lo superior (““das
Hohere”) que 1la lengua de 1la Ildgica no puede expresar.
Concretamente, quitara mérito al poder significativo de la
palabra de representar explicitamente la raiz metafisica,
remitiéndola, una vez mads, a la parte mistica de Ila
proposicion formal: “Por 1o tanto, tampoco puede haber
proposiciones de ética. Las proposiciones no pueden expresar
nada mas alto. Es claro que la ética no se puede expresar. La

ética es trascendental. (Etica y estética son lo mismo.)”>

52 Steiner, op. cit., p. 70. El mismo autor, ademas, agregara que “el
silencio de Holderlin ha sido considerado no como la negacion de su
poesia sino, en cierto sentido, como su culminaciéon y como la
manifestaciéon de su légica soberana”. ldem.

53 (6.4312) Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit., p.
189.

% (6.42, 6.421) Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, op. cit.,
pp- 186-187. Precisamente porque en este “ausserhalb” todo tiene el mismo
valor, Wittgenstein saldra de 1o owBeBnxds, 1o contingencial aristotélico,
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Dicho sustento ético, en cuanto morada, no deja de ser
metafisico, préximo a la divinidad del logos:
“Nbos avbpcomeov daiucov, dice el propio Heraclito: “La estancia
(ordinaria) es para el hombre el espacio abierto para la
presentacion del dios (de lo extraordinario)’”.®® lIgualmente,
el pensar que piensa en la verdad del ser es la ética

originaria, y asi, entonces, el logos.%®

En suma, se pretende decir que procesamos la verdad en las
proposiciones logicas mientras que, en los demas casos, la
verdad la entendemos fuera de ellas. De aqui la diferencia
entre poesia y Filosofia en cuanto técnicas de lo aAnbevev, es
decir, entre verdad Tfiloso6fica y verdad poética.>” Por
consiguiente, una cosa es la logica y otra la realidad,
puesto que todo enunciado (légico) es un “spiegelbild” de la

realidad: una mera representacion formal y no la realidad en

donde ubicard la ética —-la morada del ser en su acepcidén clasica aun para
Heidegger- junto con la estética. Siguiendo la misma tdénica equiparariamos,
en primera instancia, al ser heideggeriano como la esencia metafisica de
Wittgenstein. Cfr. Zéssimos Lorentzatos, «AuvoKeipeva» [“Dos textos™],
MeAéTes B [Estudios B”], op. cit., p. 533.

55 Martin Heidegger, Carta sobre el Humanismo, versién de Helena Cortés y

Arturo Leyte, Madrid: Alianza Editorial, El libro de bolsillo/ Humanidades,
Filosofia, 2001, c2000, p. 78.

% Heidegger acudird al sustento de ethos en su ontologia, la ontologia que
piensa lo ente en su ser y su propia verdad, asimilando, por un lado, un
pensar ‘“que es mas riguroso que el conceptual”. Por otro lado, le resultara
una incursiéon accidental al afirmar que: “el pensar que pregunta por la
verdad del ser y al hacerlo determina la estancia esencial del hombre a
partir del ser y con la mira en el ser no es ni ética ni ontologia”, ibid.,
pp- 79-80. Heidegger aludird al “Voll Verdienst, doch dichterisch wohnet/der
Mensch auf dieser Erde” (“Lleno de mérito, mas poéticamente mora/el hombre
sobre la tierra”) de Holderlin para hablar del ser-en en cuanto morar, ibid.,
p- 81. Sin embargo, tal precepto condicionaria nuestro discurso en el caso de
entender asi tal vocablo, segin aparece dentro del discurso del “Brot und
Wein”.

57 “No es cierto que deberfamos buscar la verdad desnuda, porque la llamada
verdad desnuda tiene un modo de llegar a ser una falsedad. También por esta
misma razon la poesia, en tanto que metafisica disfrazada, puede ser al mismo
tiempo “poesia muy inteligible y filosofia muy descabellada” como dice
Coleridge”, Marshall Urban, op. cit., p. 414.
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si. Por extension, cualquier conjunto de pensamientos es una
imagen del mundo y no el mundo en cuanto tal.

Sirva esta ultima afirmacién como pauta orientada hacia el
mito de la certeza que podamos tener con respecto a la
realidad. Wittgenstein considera Qla certeza como simple
reflejo de la realidad, en tanto que legitima lo superior con
el silencio. Todo lo que se calla no significa que no exista,
ni tampoco que exista en el lenguaje de la ldgica: es tan

s6lo inefable.®®

1.3. EI mito y una posible hermenéutica del sujeto lirico

«o dpduos Tou TpaBds, dxt auTd TTou eica»
[“el camino que atraviesas, no 1o que eres”]

Michel Fais, La miel y la ceniza de Dios

El' ndcleo de “Lo imperdonable” podria ya constituir, en
nuestra propuesta de trabajo, el Unaussprachliches “regnum”,
el “reino” de lo inefable wittgensteiniano, en cuyo derredor
se tejen las referencias intertextuales de las odas y las
elegias mencionadas. De tal forma, intentaremos aqui una

aproximacion al testimonio lirico en su totalidad, sin perder

%8 No hay que confundir la lengua con las proposiciones ldégicas, la lengua
con la légica, porque la lengua incluye, connota lo inefable. Diriamos
que los silencios de la lengua son tan significativos como la palabra
articulada. Pensando en la morada ética, donde la actividad humana de
pensar en su verdad “lleva al lenguaje [en la praxis de su decir] la
palabra inexpresada del ser”, reafirmariamos a la vez, por consecuencia,
el sustento ético del propio lenguaje, inclusive en palabras de
Heidegger: “El ser es la proteccidon que resguarda de tal manera a los
hombres en su esencia ex-sistente en lo relativo a su verdad que la ex-
sistencia los alberga y les da casa en el lenguaje. Por eso, el lenguaje
es a un tiempo la casa del ser y la morada de la estancia del hombre”, en
Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 86. Sin embargo, nosotros
atenderiamos a tal pauta sin la condicidén de una existencia histérica de
la doctrina heideggeriana.
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de vista que toda propuesta debe basarse en ciertos modelos
de significacion® que la sustentan, alin mas, en la forma
laconica —-con la densidad abstracta- de una einstrophige

epigramatische Ode como la nuestra.

Hay un cierto efecto caleidoscéopico que obliga al lector de
la posmodernidad a acercarse a la realidad de un texto no
como un testimonio estaticamente consolidado, sino como un
proceso de materializacién, un hacerse dinamico en que se
refleja 1o supra-individual. A esto inclinarian |los
complementarios testimonios liricos, tanto de las odas como
de las elegias introducidas, que han venido consolidando el
mosaico de Qlo anecdotico trascendido. Y asi lo propone
Holderlin al construir sus dos niveles de referentes,
primeramente en las elegias de “Pan y vino” y “Lamentaciones
de Mendén por Didtima”: la realidad obscura y la luz

trascendental del amor.®°

No resulta casual la desembocadura de la lengua en el mito.
La educacidon linguistica del hombre moderno, con excepcién
quiza de algunos escritores rusos y alemanes de los afios
veinte, consistié en una rivalidad con la lengua, cuyo
desafio llevo a algunos autores hasta la mitificacion neo-

romantica de su yo. Por el contrario, la forma alterna se

% En ningun caso entenderiamos una hermenéutica basada en otro tipo de
sustentos que no fueran de contenido cognitivo.

8 Que a veces la encuentra en las ensofiaciones del pasado idealizado.
Véase “Menons klagen um Diotima”: “Visiones de otro tiempo luminoso, ¢me
proyectais hacia la noche?”, Ho6lderlin, Las grandes elegias (1800-1801),
op. cit., p. 53. Asimismo, “jOh juventud, que de otro modo te conoci!
¢Nunca te hara volver/ningun ruego? No existe ya camino que me lleve al
pasado?”, ibid., p. 59, y “Oh heroina, s6lo a ti tu luz sola te sustenta
en la luz,/y tu paciencia, oh bondadosa, alimenta tu amor;/ni siquiera
estas sola, te acompafian amigos de la infancia/donde reposas y floreces y
floreces entre las rosas del afio”, ibid., p. 62.
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expresa en la humildad ante la lengua,®’

lo que implica, por
tanto, la forma del mito que se reafirma y reivindica asi su

vigencia.

Tal como sucede en la tradicion cabalistica, el tema en si es
lo Unico que no se nombra sino que se wurde en su
invisibilidad. Es decir, el nucleo en si se presenta a través
de su ausencia. Lo que no se dice se sugiere (el famoso
bedeuten de Wittgenstein), lo que da al mito una
funcionalidad distinta a la de la narracion de contingencias
anecdoticas.

Los referentes mas significativos que hay en “Lo
imperdonable” forman el marco de un ndcleo que existe como
emocién a la que dichos significantes referentes convergen.
La busqueda o, mas bien, la asimilacién del nucleo sugerido,
mas que en la comprension, estad en la practica misma que
desplaza la lectura a su condicién iniciatica, que
Lorentzatos percibe en su dimension ascética. El empefio y
preparacion de la lengua podria plantearse de tal forma como
un preambulo tematico, en que el nucleo inefable se propone

en la practica iniciatica.

De ahi que el complejo mosaico de referentes holderlinianos
cobraria su dimension correspondiente en tanto se reivindique
en una constante existencial, mientras constituya una
reconstrucciéon de la condicion mas interiorizada del poeta.
ElI ndcleo de “Lo imperdonable” es el Sefer Yetsirah, el libro
de un mito personal que nace no de una mitificacion de

aquella experiencia inmediata del yo, sino de su experiencia

61 En la primera parte de nuestro estudio reconocimos la misma pauta en
aquello del “sometimiento” ante la lengua, siempre dentro del contexto de
la tradicion de Lorentzatos.
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interiorizada en que el poeta trasciende su arte en logos

comin de autoconciencia.®?

Para replantear y restituir la vision de una hermenéutica que
partiria del binomio mito-palabra para comprometerse con lo
eterno, nos servimos de algunos de los puntos criticos que
Stelios Ramfos ha venido desarrollando en su obra, y que han
estado presentes también en su discurso.®® Primeramente nos
referimos a una aproximacion hermenéutica que busca la
esencia en el “siempre” aportado y no en el “ahora” de las
cosas portadoras.® Es decir, que evita una estricta
historicidad hermenéutica (aun presente en la ontologia
heideggeriana)® para suscitar, tal como lo hacia Platon, la
realidad del mito y su contenido espiritual, en palabras de
Stelios Ramfos, meta-ldgico nada mas para nosotros.®®

62 Vrassidas Karalis hablara de un homo viator que se encamina en el texto
y no coincide ni con el autor ni con el lector. Vrassidas Karalis,
«BipAio yevvéoews evéds wibou» [“Libro de nacimiento de un mito”], en Diavazo:
revista mensual del libro, 439 (Atenas, abril 2003), p. 43.

63 Stelios Ramfos nacié en Atenas en 1939. En 1965 fue a Paris, donde
estudié Filosofia y vivié como docente hasta 1974. Desde 1975 vive en
Atenas, donde prosigue con su desempefio de escritor. Cfr. la entrevista
que recientemente Stelios Ramfos concedié a Nikos Kalapothakos y Stamatis
Konstandinidis con el titulo «NaeleubBepcocoupe otnvembBupia pas Tn SekTIKOTNTE pas»
[“Deliberemos nuestra receptividad en nuestro deseo”], en Diavazo:
revista mensual del libro, 439 (abril, 2003), pp.- 70-82. De esta
entrevista vienen los breves datos biograficos que anteceden, ibid., p.
70.

64 Hablamos de una hermenéutica poética capaz de abarcar la fenomenologia
de lo decible/enunciable y lo inefable, cuyos criterios considerarian la
historicidad y su dinamica, la autonomia y la individualidad del
fendmeno.

% Nos referimos a la aproximacion de Martin Heidegger, planteada tanto en
El ser y el tiempo como completada en su Carta sobre el Humanismo, donde
el es del pensar se situa “destinalmente”, a decir del propio fildsofo
aleman, en la esencia del ser en el que también reside la esencia de lo
humano. Ver Martin Heidegger, Carta sobre el Humanismo, op. cit., pp- 16,
21.

8 EI problema en el discurso de Stelios Ramfos, sefialado por la critica,
es el uso y manejo del mito en términos histéricos de la realidad.
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Si consideramos el mito como un «voiv &Anbeias»: “espiritu de la
verdad”,®” al decir de Andreas Kalvos, permitiremos que los
simbolos® recuperen su relegado sentido espiritual, a la
manera en que lo intenté Sikelianés, 1o que no impide la

mediacion de la logica y su devenir historico.®

En pocas
palabras, “el mito es una fuerza vital y no un acomodo fuera

de la historia” [«o piBos eivar SUvapn fwrs kat o1 eEwioTopikd PéAeua»] . °

Echar mano de una hermenéutica que no pierda de vista la
continuidad entre el fondo existencial y la raiz metafisica
replantearia los dos niveles coésmicos de 1la mitologia
hélderliniana que hemos considerado aqui. Una hermenéutica
que, a su vez, proponga sus niveles existenciales
respectivos, manifestados en la posible controversia entre
individuacion’ (en su devenir historico) e interiorizacion (a

nivel de experiencia trascendida).

57 Punto de partida igualmente valido y presente en Heidegger cuyo rechazo de
la metafisica opacaréd el sustento mitico de su pensar en el ser. Sin embargo,
y a pesar de su distinta manera de proceder, él introducird su pensar como
“l"engagement mediante y para la verdad del ser”, Heidegger, Carta sobre el
Humanismo, op. cit., p. 13. A eso agregara la proposicidon-tesis de que ‘el
rigor del pensar [...] consiste en que el decir permanece puro en el elemento
de la verdad del ser”, ibid., p. 14; o sea, “el pensar se deja reclamar por
el ser para decir la verdad del ser”, ibid., p. 12.

% Entendiendo el simbolo en su acepcion tradicional que en realidad “es
mucho mas que un signo” con aspectos emotivos. En efecto hablamos de un
término que se aplica en “usos del lenguaje [--.] cuyo objeto es la
sugestion o la intuicion”, Marshall Urban, op. cit., p. 333.

8 Sin embargo, a pesar de la resonancia compartida con los pensadores
griegos de reconocerse en el acto potencial de liberacién “de Ila
interpretacion técnica del pensar”, Heidegger precisara el tipo de
razonamiento propuesto en los propios términos de su ontologia: “la
esencia de la razon se funda en el hecho de que toda aprehensién de lo
ente en su ser, el ser mismo se halla ya siempre aclarado como aquello
que acontece en su verdad”, ibid., pp. 13, 26. Curiosamente, el pensador
aleman no dejara de relacionar tal perspectiva con la moaficy la moinois,
presente en la concepcién de Lorentzatos y Sikelianés.

© Ramfos, art. cit., p. 74.
™t Heidegger rechazara la llamada “metafisica de la subjetividad” a fin de

devolverle a la palabra “el valor precioso de su esencia, y al hombre la
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A causa de la separacion de la raiz metafisica, se hace
notorio un ambiente de decepcidén o de desconcierto, al mismo
tiempo que una afirmacién de afioranza por un holon interior,
en armonia con el exterior. Tomemos como ejemplo el ambiente

del cuarto fragmento de “Pan y vino”:

Pero ¢donde los tronos?, ¢donde los templos y las copas?,
¢cdonde, 1llena de néctar, la cancién que hubo de ser
[delicia de los dioses?

¢Donde, oh, doéonde brillan ahora los oraculos que nos
[golpean desde la distancia?

Delfos duerme, y la gran voz del destino ¢(donde suena?

¢Dénde el destino urgente?, ¢donde, l1leno de omnipresente
[gozo, de qué cielos claros

surgido, quiebra los ojos de su tronante resplandor?’?

Mas que una aforanza por un pasado mitico e idealizado, se
trata de la propia experiencia vital que se reafirmara en el

noveno fragmento del mismo poema:

Porque ¢él permanecié6 y a los que abajo vienen en
[tinieblas, abandonados y sin dioses,

su estela trae la memoria de los dioses ya idos.

Los que viejos cantos predijeron de los hijos de dios,
imiralo! Eso somos nosotros; jéste es el fruto de la
[Hesperial

Todo en los hombres se consuma con rigor milagroso.

iCrea quien lo compruebe! Pero aunque mucho ocurra, nada
[habra de surtir

efecto alguno, porque no somos sino sombras y sin corazon
hastamque el Padre Eter, aclamado, a todos pertenezca y cada
[uno.

morada donde habitar en la verdad del ser”. Es decir, el hombre no habita
dicha morada en calidad de invitado, como tampoco llega a la plenitud de
su existencia a través de la idea de la subjetividad absoluta hegeliana
gue se sabe a si misma. Véase Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 20.
2 «“pper die Thronen, wo? die Tempel, und wo die GefaRe,/Wo mit Nektar
gefullt, Gottern zu Lust der Gesang?/Wo, wo leuchten sie denn, die
fernhintreffenden Spriche?/Delphi schlummert, und wo tonet das groRe
Geschick?/Wo ist das schnelle? wo bricht’s, allgegenwartigen Glicks
voll/Donnernd aus heiterer Luft Uber die Augen herein?”, Holderlin,
Las grandes elegias (1800-1801), op. cit., pp-. 108-109.
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La calidad de la aforanza estaria referida al sujeto lirico
que se somete, aspirando asi a la unidad y a la armonia que,
a su vez, determinan el contenido de su arte: este “Uno y
Todo”’ afiejo de su nucleo inefable. Dicho de otra manera, el
sujeto lirico, al aspirar espiritualmente, justifica lo
eterno como parte de un “coro celestial”, destinado a ejercer
los dones de reminiscencia que los celestiales le heredaron,

muy a pesar de que el espiritu excede a lo humano:

[---] cuando el Padre aparté sus ojos de los hombres

y un justificado dolor se extendidé por la tierra,

cuando un genio apacible, el ultimo de todos,

con divinos consuelos vino a nosotros y anuncio el Ffin
[del dia,

antes de desaparecer, dejo6 el coro celeste,

en sefial de que estuvo y habia de volver, algunos dones,

que humanamente fuese posible disfrutar, como solia,

porque el don del espiritu excederia al hombre’

En este sentido, habla Ramfos de un sujeto «ka® nuds»’®
[“interior” o propio], el sujeto potencial que se reivindica

a nivel espiritual, cuya imposibilidad de reivindicacion

7 «Weil er bleibet und selbst die Spur der entflohenen Gotter/Gotterlosen
hinab unter das Finstere bringt./Was der Alten Gesang von Kindern Gottes
geweissagt,/Siehe! wir sind es, wir;Frucht von Hesperien ist”s!/Wunderbar
und genau ist’s als an Menschen erfullet,/Glaube, wer es geprift! aber so
vieles geschieht,/Keines wirket, denn wir sind herzlos, Schatten, bis
unser/Vater Ather erkannt jeden und allen gehort”, Holderlin, Las grandes
elegias (1800-1801), op. cit., pp. 118-119.

7 Cfr. “[.]schon langst Eines und Alles”, ibid., p. 110.

s «Als der Vater gewandt sein Angesicht von den Menschen,/Und das Trauern
mit Recht Uber der Erde begann,/Als erschienen zuletzt ein stiller
Genius, himmlisch/Trostend, welcher des Tags Ende verkindet und
schwand,/Lie3 zum Zeichen, dal einst er da gewesen und wieder/Kéme, der
himmlische Chor einige Gaben zurick,/Derer menschlich, wie sonst, wir uns
zu freuen vermdchten,/Denn zur Freude mit Geist, wurde das Groflre zu
gro3/Unter den Menschen [...]”, Ho6lderlin, “Pan y vino”, Las grandes
elegias (1800-1801), op. cit., pp. 116-117. (Las cursivas son nuestras).

76 Concepto que Stelios Ramfos retoma en O kanuds Tovevds [La pena de uno], Yy
cuyo antecedente esta en To mpdowTo kai o épws [Persona y Eros], de Christos
Yannaras.
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historica lo diferencia del sujeto de la modernidad. Se trata
del sujeto de la tradicién néptica [«nmtki»] de Filocalia
que practicamente se basa en la tradicion del ejercicio
néptico: el rezar de una iIndividualidad introspectiva vy
referencial a su propio “yo” espiritual; un constante dialogo

con el cuerpo espiritual del sujeto.”’

Lo interesante de esta vision radica en la posibilidad de
hablar de una realidad espiritual interior del hombre, que
dista del egocentrismo narcicista y que, asi, nos ayudaria a
sustentar los dos niveles representados en nuestra serie de
poemas propuesta. Es importante también considerar la indole
de esta tradicidon, que se aparta del sentido de practicidad
histérica y redescubre la subjetividad en el sentido de
responsabilidad hacia la polis.’®

El punto de contacto entre el sustento de estos argumentos y
la actitud del “yo” lirico en las odas y elegias escogidas de
Holderlin’® se encontraria en la percepcién del mundo como

significado, entendiendo por significado: «to dulo ocoua k&be dvTos,

7 Vrassidas Karalis comparara esta actitud interiorizada con la

heterologia musical platénica, un didlogo con nuestro otro eautds. Véase
«ZKéyels yia To aitnua tns eEatopikevons» [““Pensamientos sobre la peticioén de
individualizacion™], en Diavazo: revista mensual del libro, 439 (abril,
2003), p-. 84. Wittgenstein hablard del sujeto metafisico como frontera
del mundo, que no pertenece al mundo. Tal consideracién se veria aparte
de la expansion de la ex-sistencia de Heidegger. Léase tal ex-sistencia
no desde la teologia cristiana (Deus est ipsum esse) —-no la realizacién
de una esencia- como tampoco un producto de la subjetividad sino como
referencia extatica al claro del ser. Véase Heidegger, Carta sobre el
Humanismo, op. cit., p. 33.

® De ahi también que se pueda evocar el uso del pronombre ihr en la
retérica de nuestro nucleo de “Das Unverzeihliche”. Aun para Heidegger el
Dasein se define fuera de la subjetividad del ego cogito, sino es que se
puede inscribir en la impersonalidad colectiva del ser ex-sistente hacia
la Polis. Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 84.

 Holderlin llegara a la “invisibilidad” o, mejor dicho, transparencia

del “yo” lirico en “Das Unverzeihliche”, después de haber recorrido el
dialogo con el yo borroso de “Pan y vino”, al que incita el mito, o con
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n aiovidtns Tou»  [“(...) el cuerpo iIntangible de cada ser, su
eternidad”].® Aun en términos heideggerianos, y desde la
perspectiva del hombre ex-sistente en el claro del ser, se
trata de este “uno” al que la ontologia del pensador aleman
conferird un caracter historico,® capaz de seguir la
“indicacion que remite a la pertenencia inicial de la palabra

al ser, pensada desde la pregunta por la verdad del ser”.®?

El peligro de acudir a una aproximacién hermenéutica,® es
decir, a un modelo tedrico absoluto con pretensiones
generales, entraria en contradicciéon con el espiriru actual.
Mucho mas, en un contexto posmoderno, donde lo especifico,
particular y fragmentado gana terreno como perspectiva
metodoldgica; tal aproximacion dejaria remoto el sentido

practico de nuestra labor.

Diotima, el otro “yo” socratico, de “Lamentaciones de Mendn por Didtima™.
A eso agregariamos el soliloquio directo del poeta consigo mismo, que
daria otra calidad al “yo” lirico declarado.

8 Ramfos, art. cit., p. 73. Cabe sefialar que la secuencia tradicion,
responsabilidad e individuacién espiritual desemboca en un ethos hacia la
polis que también justificaria el tono metadidactico en “Lo imperdonable™.

81 Existe un posible equivoco de la metodologia heideggeriana, seglin nuestra
aproximacion, al condicionar “lo uno y lo mismo” en sus dimensiones
temporales: “Empero lo uno y lo mismo s6lo puede hacerse patente a la luz de
algo permanente y consistente. Consistencia y permanencia, por su parte,
Unicamente aparecen cuando despuntan constancia y presencia, lo cual no
acontece sino en ese instante en que el tiempo se abre en sus dimensiones”,
Heidegger, Holderlin y la esencia de la poesia, op. cit., p. 27.

82 Véase Martin Heidegger, El ser y el tiempo, traduccién de José Gaos,
México: Fondo de Cultura Econémica, 1999, c¢1997, 22 ed., pp. 142-147
(827) y Carta sobre el Humanismo, op. cit., pp. 18-19. Aun asi,
Heidegger, con su insistencia en considerar la metafisica como disciplina
filos6fica de lo ente del ser, la entenderd fuera de la verdad del ser.
De tal modo afirmard: “Toda determinacién de la esencia del hombre, que,
sabiéndolo o no, presupone y la interpretacién de lo ente sin plantear la
pregunta por la verdad del ser es metafisica”, Carta sobre el Humanismo,
p.- 24.

8 Una hermenéutica donde lo unzeigen se inscribe conforme la pauta de que

“la poesia significa lo que dice, pero no siempre dice todo lo que
significa”, en Marshall Urban, op. cit., p. 403.
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Segun Vrassidas Karalis, el pensamiento filoséfico no sélo

deconstruye conscientemente sino que se deconstruye a si

4

mismo inconscientemente,® refiriéndose a la actual falta de

integridad y sistematicidad holistica ante la aproximacion de
los nucleos significativos. Se podria afirmar que el logos
posmoderno tiende a proyectar el arbol y no el bosque. Por
ello el propio critico propondra la posibilidad de zu der
Sache selbst [cada cosa por si misma], como criterio de

aproximacion plurivalente a la esencia de las cosas:®

[---T1en el caso de la metafisica propiamente dicha se trata
de la omnitudo realitatis [...] Para poder predicar algo del
todo de un modo que tenga sentido se requiere que este todo
sea puesto frente a nosotros en verdad no como la totalidad
de las totalidades, sino como siendo una cosa entre otras
cosas. Dicho mas técnicamente, si todo es una totalidad y
esta totalidad no es ella misma una cosa entre las otras,
entonces tenemos la totalidad de cada cosa y la totalidad, y
asi sucesivamente, de tal modo que aqui no hay totalidad sino
en cuanto conjunto. Asi se sostiene que no podemos evitar una
falacia, necesariamente implicada en la nocién de totalidad.
Esa falacia es especialmente evidente cuando se expresa en
términos de la nocién de un sistema omnicomprensivo. Ese
sistema no podria ampliarse, porque en realidad contendria
todo lo que hay. Si puede ampliarse entonces no puede ser

omnicomprensivo, no puede ser lo que pretende.®®

84 Vrassidas Karalis, «3Skéyeisyla To aitnua tns eEaTouikevons»  [““Pensamientos

sobre la peticién de individualizaciéon™], art. cit., p. 84.

8 Vrassidas Karalis, «ZSkéyeisyla To aitnua Tns eEaTouikevuons»  [““Pensamientos

sobre la peticién de individualizacion™], art. cit., p. 84.

8 Marshall Urban, op. cit., pp. 547-548.
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Lo antes dicho se relaciona directamente con el modelo
holistico®” propuesto por Lorentzatos y Sikeliandés que el
propio Holderlin propone: “Pues todos reunidos a vuestro
alrededor, dias, afos, estrellas,/fueron, Didtima, uno con
nosotros, un todo intimo y eterno” dira en “Lamentaciones de
Menon por Diétima”,® para proseguir: “(...) y a la luz, y a
contemplar el rostro de los revelados,/de los que antafno
dieron nombre al Todo y la Unidad” en “Pan y vino”.® Lo que a
su vez suscita el problema entre individuacion e

interiorizacion.

Siguiendo el hilo de esta reflexion nos serviremos del texto
Gravedad y gracia, ya que en éste Simon Weil, su autor,
ahonda en la mision que tiene el espiritu de iluminar las
cosas, mas que de descubrirlas. Tal reminiscencia nos
remitirfta a la luz interior de 1los cuerpos,® 1la que

culminaria en la idea de transparencia como modo de ser, Yy

8 Del que se desvia la ideologia heideggeriana, comprometiendo asi, de
alguna manera, su aproximaciéon a Holderlin.

8 «Denn sie alle, die Tag”™ und Jahre der Sterne, sie waren/Diotimal! um
uns innig und ewig vereint”, Holderlin, Las grandes elegias (1800-1801),
op. cit., pp. 52-53.

8 “yUnd des Tags und zu schaun die Offenbaren, das Antlitz/Derer, welche
schon langst Eines und Alles genannt”, Holderlin, Las grandes elegias
(1800-1801), op. cit., pp- 110-111. Punto que para nada competeria al ser
histérico, segin el discurso desviado de Heidegger, para convertir el
dialogo con quienes no prestaron el fuego de 1la palabra en
interpelaciones. Cfr. Holderlin y la esencia de la poesia, pp. 27-28. De
tal modo, “entramos de golpe en ese imperio donde se decide si nos
daremos, dando nuestra palabra, a los dioses 0 si nhos negaremos Yy
renegaremos de ellos”, ibid., p. 27.

% Razén por la cual tal representacion ““trascendental” sale y rebasa la
funcién de simbolizacién como un signo para pasar, si de simbolo se
trata, a una adaequatio intellectus et rei, 0 sea, a una adecuaci6n dual
en la que “un simbolo puede ser adecuado desde el punto de vista de la
representacion del objeto qua objeto, o puede ser adecuado desde el punto
de vista de la expresion del objeto para nuestro tipo especial de
conciencia”, Marshall Urban, op. cit., p. 351.
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que Platdon entendia como belleza interior: una especie de
abrazo erotico s6lo accesible por la vista interior; en otras
palabras, la union o coincidencia del sujeto con el objeto.®
De aqui que hayamos hablado de la transparencia del sujeto

lirico en “Lo imperdonable” donde tal unidén se realiza.

No obstante, cabria apuntar que con la reivindicacion
corporal sobrevendria la historicidad y con ella la
individuacion como proceso que se opone a la visiodn
escatoldgica de toda interiorizacion. A pesar de las variadas
versiones ontolégicas modernas que se alejan de tal
concepcion simplificada, la persistencia en el sustento
historico de la auto-conciencia del individuo es
significativa.® En esta linea, nosotros optariamos por buscar
la esencia zu der Sache selbst [de cada cosa por si misma] en
su sentido supra-histérico.%

9 yvéase Ramfos, art. cit., pp. 79-80.
92 «por eso, el pensar que piensa en la verdad del ser es histérico en
cuanto tal pensar [...] 1o que hay es la historia del ser, de la que
forma parte el pensar como memoria [...] El suceder de la historia se
presenta como destino [propiamente histérico] de la verdad del ser a
partir de dicho ser”, afirmard Heidegger en su Carta sobre el Humanismo,
op. cit., pp. 46-47. Curiosamente e inmediatamente después, y como
sustento de su afirmacién, nos remitird a su conferencia sobre el himno
de Holderlin de 1941 y a la parte de «Wie wenn am Feiertage...», idem. En
este contexto incluird no s6lo a Holderlin sino la “metafisica absoluta”
de Nietzsche y Marx en la historia de la verdad del ser, idem.

% Sin necesidad de apelar a una discusién de tipo teolégico, podemos
agregar que el logos fundamental de 1la praxis humana sobre Ila
personalizacién de la actitud religiosa -es decir, la actitud
personalizada con respecto a un credo- inicia a partir de los siglos XIIl1
y XIV occidentales y constituye parte del proceso de individuacion. A
esto agregariamos los fallos de San Agustin y Santo Tomas de Aquino sobre
la autonomia y la capacidad critica del individuo que lo incita al ethos
hacia la polis. Pese a la coincidencia con el razonamiento weberiano —en
aras de un calvinismo mejorado- sobre el fundamento religioso del proceso
de 1individuacién y las afinidades selectivas en torno a la praxis
cotidiana, nosotros acudimos a un modelo holistico y no relativamente
comparativo como el aludido, que se reivindica en los dos niveles
sefialados de la lirica hélderliniana.

230



De tal modo entenderiamos, asi, la individuacion en relacion
con la interiorizacién de la cosmoimagen proporcionada por el
mundo exterior, y siempre a través de las posibilidades de la
conciencia o, mas bien, de la percepcidén-concepcién en cuanto
conocimiento meta-légico de la realidad,® lo que significa,
por otra parte, la consolidacion linguistica del “yo”, idea
que a su vez nos remite a la mediacién y primacia de la

palabra para llegar al mito.

Por tanto, consideraremos a la individuacion (la razon
historica) como un largo proceso de realizacion histérica, y a
la interiorizacién como Qla asimilacion de estructuras
exteriores establecidas por medio de la palabra (el logos de
la tradicion).® Veriamos entonces la individuacion en su
calidad de continuo proceso histoérico,®® y rechazarfamos el
término de individuacion espiritual, a fin de dar al César lo
que es del César: la lengua (histérica) y el proceso temporal
de individuacion hecho persona.

Eliminar el sustento temporal de la tradicién como proceso de
asimilaciéon de estructuras equivaldria a dar un testimonio de
largo aliento, que anhela 1o universal, sin referencia al
cronos experimentado y, por eso, sin la temporalidad vivida
con conciencia de la finitud del sujeto; finitud que retribuye

% véase, al respecto, el comentario sobre Bergson en Marshall Urban, op.
cit., p. 284, y sobre la cuestionable nocién de Erleibniss, ibid., pp.
285 y 288. En cuanto aplicacién expresiva, tal interiorizacién se podria
entender como deformacién estética a través de la cual “se sirve al
caracter revelador del arte”, ibid., p. 392.

% Acerca del problema entre razén y proposicion de la realidad, cfr.
Marshall Urban, op. cit., pp. 221-273; véanse, especificamente, las pp.
223-233.

% De acuerdo con las implicaciones que acarred en cuanto proceso evolutivo

de un pensar que parte del animal rationale y que separa al hombre de la
esencia de lo divino.
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a dicho sujeto su condicidén de presencia unica e iIrrepetible.
Dirfamos que 1la lengua (histérica) se involucra en el
procedimiento de individuacion, mientras que el logos poético

potencialmente comunica la interiorizacion con lo indecible.

Lo anterior explica entonces la actitud de Lorentzatos en
relacion con la tradicién, y su resolucion del camino
individual hacia la propia formacidén espiritual. A la vez, se
explica la 1Imagen arquetipica de Sikeliands representada
primero en la imagen femenina y, luego, en la de la muerte y
en el sentido individual de iniciacion por medio de la palabra
(el logos lirico) con respecto a las etapas de la formacion

personal del propio Sikeliands.

En lo tocante a Holderlin, el yo césmico estd tan presente
como su palabra histérica, ya se trate del yo personal y
anecdético como en “El amor” y “Adiés” o del *“yo”
inicialmente impasible de “Lamentaciones de Menon...” o el
sujeto contemplativo del ocaso en “Pan y vino”. El proceso de
dialogo con el otro, aunque vrevela por un Qlado Ila
plurivalencia de la mediacidon linglistica individual es, por
otro, el propio proceso de mitificacion y desmitificacion
orientado hacia el nuevo equilibrio ontoldgico del ser. De
aqui el ambito potencial de una actitud hermenéutica, donde
el sujeto estd propenso a buscar sentido en el orden
cambiante de su ser e intenta proponerse un nuevo equilibrio.

Sin embargo, el acceso a Holderlin que intentara Heidegger
filosO6ficamente apartara nuestra aproximacion de su modelo
antecedente, que propondra una lectura en que persistiran los
valores del Sein histérico. Nos referimos a la persistencia

de una historicidad que, pese al enfoque sobre la verdad del
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%7 un ahora

ser, asumira la cualidad valorativa del Dasein,
desde la verdad del ser frente a la supuesta metafisica de lo
ente: una metafisica invertida®® hacia las vicisitudes

interiorizadas del nuevo orden existencial.

De aqui que hablemos de una individuacion evolucionada en
términos historicos® que, alejada del concepto clasico de
armonia de relacién con la realidad inmediata, prorrumpe
historicamente con Hla peticion de la reforma luterana vy
calvinista como la nueva antropologia del tiempo
individualizado y la rivalidad con el entorno. Asimismo,
hablamos de un desplazado punto de partida del 1individuo,

0

desprovisto del logos metafisico,!® con el que inicia la

modernidad .

%7 De hecho, en su aproximacion a Holderlin, Heidegger afirmara que ‘el
Hombre es lo que es, precisamente al dar y por dar testimonio de su
propia realidad de verdad (Dasein)”, en Holderlin y la esencia de la
poesia, op. cit., p. 22.

% «Que la realidad de verdad del hombre es, en su fondo, “poética’. Por
poesia estamos ahora, con todo, entendiendo ese nombrar fundador de
Dioses y fundador también de la esencia de las cosas”, en Heidegger,
Holderlin y la esencia de la poesia, op. cit., p. 31.

% Aunque Heidegger, con respecto al proceso de individuacion, no se deja
seducir por la denominada “metafisica de la subjetividad”, donde el
lenguaje cae “fuera de su elemento”, reconocera y atribuira al destino
del ser su caréacter histérico (Cfr. Carta sobre el Humanismo, op. cit.,
p.- 19). En particular, precisara el destino del ser -siempre relacionado
con el pensar, en cuanto hacer/praxis- con el advenimiento histérico del
ser, o sea, que “el destino es en si mismo histérico”, ibid., p. 89. No
obstante, el caracter historico alegado es “mas antiguo que el sentido
que historiograficamente se considera mas antiguo”, ibid., p. 61. Mas que
un devenir, en términos heideggerianos, se trata de una estancia
histdérica que en realidad nos habla de un ethos de la historia resuelto a
nivel de conciencia, mas afin al de Sikelianoés.

100 | opgos que practicamente desconfia de toda metafisica proveniente de la
actualitas medieval y anclada en el concepto de animal rationale, que
Heidegger leeria como olvido del ser.

01 En este status colocamos el llamado centro perdido de Lorentzatos. Sin

embargo, el autor de la Carta sobre el Humanismo definira su propio
centro perdido como desterramiento, por el que culpara a la metafisica en
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Por otro lado, y a pesar del determinismo historico y el
voluntarismo que implicé el nuevo orden, el proceso de
individuacion significé esta vez el descubrimiento de las
nuevas dimensiones existenciales del ser dentro de si, que se
podrian entender como el desplazamiento del orden universal a
las dimensiones existenciales personales. Aun mas, en el
centro de este universo individual se colocaria la historia
como el espacio vital que significa y determina toda

actividad humana.

Este espacio propio de reconocimiento del individuo
beneficid, también en su sentido histoérico, la evolucion de
un individuo apartado de las normas grupales y su asimilacion
patética, univoca e imperativa, mientras que, a la vez, lo
liber6 de la propia moral del grupo, retribuyéndole Ila
responsabilidad moral del individuo como fendmeno unico e
irrepetible. Y sera precisamente este individuo evolucionado
en estos términos el que descubrird su finitud y, asi, sus
alcances personales dentro de la historia; individuo regido,
tal como lo sefala Vrassidas Karalis, por el ethos
contemporaneo en contra de la hybris de la primacia del
pasado sobre la experiencia inmediata. Al mismo tiempo, tal
ethos se interpretaria y plasmaria en la plurivalencia de la

experiencia inmediata de la posmodernidad hecha logos.!%?

favor del peculiar caracter histérico del ser: “El desterramiento deviene
un destino universal. Por eso, es necesario pensar dicho destino desde la
historia del ser [...] Tal desterramiento esta provocado por el destino
del ser bajo la forma metafisica”, ibid., p. 53. Por si fuera poco, el
filésofo aleman “forzard” tal tipo de modernidad, alejando la lirica del
ethos de la praxis y limitando la poesia de Holderlin en el dominio y
“material” de la palabra. Véase Heidegger, Holderlin y la esencia de la
poesia, op. cit., p. 21.

102 El problema de la historia es principalmente el problema de la lengua

como exclusiva mediadora de asimilacién de estructuras heredadas e
individuaciéon de los coédigos individualizados de la realidad inmediata.
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1.4. Dos resoluciones de la conciencia: Tradicion, la exégesis

de intencionalidades, y la interiorizacion iniciatica del logos

Tras haber expresado nuestros argumentos sobre la
justificacion evolutiva del proceso de individuacion en su
perspectiva historica, cabria afirmar su validez relativa, ya
que de ninguna manera resultan ser la panacea de toda
explicacién, sobre todo si se trata de explicacion de
conciencias: conciencias particulares que forman parte vy
secuencia de una tradicidon. Proceder a la explicaciéon de
j103 y

encaminaria nuestro pensamiento hacia un determinismo propio

secuencia de conciencias rebasaria la causalidad linea

de la conciencia en el que el efecto determina la causa en un
sentido de ldogica invertido.

Primeramente se trata de unicidades en las que nada excluye
como nada induce a una afinidad linealmente consecuente. Como
dijimos antes, en esta secuencia el efecto determina la causa
en el sentido de que, mientras una conciencia se reconoce a
si misma en otra, tal afinidad seguira trazandose hasta que

su potencial de incitar afinidades se disipe.

A nivel de conciencia, la explicacion y/o exégesis secuencial
-y no necesariamente consecutiva- reside en la

intencionalidad de cualquier conciencia capaz de trazar una

Respecto de nuestro discurso sobre la consideracién histérica y la
perspectiva de individuacidon como proceso, consultese Vrassidas Karalis,
«3képets yia To aitnua Tns eEaTopikevons»  [“Pensamientos sobre la peticiéon de
individualizaciéon™], art. cit., pp. 89-92.

103 pe ahi que, respecto de la organizacion de sus representaciones
trascendentales, “el que emplea el simbolo conoce, aunque
imperfectamente, lo que significa. La interpretacion no es explicacion
causal, sino desarrollo del sentido o referencia. ElI supuesto que
sustenta esta [...] teoria no es mas que el postulado fundamental de la
conciencia simbélica como tal”, en Marshall Urban, op. cit., p. 371.
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linealidad irregular vy, a veces, discontinua, que

convencionalmente llamariamos tradicion'®

o genealogia propia
de cada conciencia. Mas que un eclecticismo iIndefinido, se
trata de la intencionalidad del propio poeta como criterio

explicativo de afinidades.

Valdria la pena recordar, en este punto, el “Prélogo” a Vida
lirica de Sikelian6s como un manifiesto de intencionalidades
una vez que hubo concluido la mayor parte de su obra lirica,
segun comentamos en la parte tedrica de nuestro estudio.
Asimismo, cabe resumir su actitud en funcidén de la conciencia
individual del poeta y relacionarla con la incorporacion
peculiar a la tradicidon de Lorentzatos. Segun esta ldégica
también se podria entender la resolucion del poeta como una
explicacién a posteriori de intencionalidades por parte de la

conciencia.!®

Siguiendo el esquema que hemos trazado aqui, la explicacion
historiografica construida en torno a la wunicidad del
individuo pasaria a ser la explicacién de intencionalidades a
nivel de la conciencia. Dentro de esta secuencia irregular
(no determinada por Hla causalidad historiografica), cabe
también la discontinuidad de secuencia, por la misma
disipacion de la afinidad con otras conciencias, si esta

ultima, como ya se ha comentado, deja de incitar afinidades.

104 La que tampoco Heidegger negara al afirmar que la historia del ser
“llega al lenguaje a través de la palabra de los pensadores esenciales”,
en Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 46.

105 Término que Vassilis Adrahtas, critico griego contemporaneo, utilizaréa
en uno de sus ensayos sobre La pena de uno de Stelios Ramfos que lleva
por titulo «O kanuds Tov evds 1 Tept Mpoowmodayveias» [“La pena de uno o de la
lascividad de la personalizacién”], en Diavazo: revista mensual del
libro, 439 (abril, 2003), p. 102.
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Tal consideraciéon la planteariamos asi, puesto que toda
conciencia se desenvuelve en un ambiente inconstante,
ambivalente y abierto, donde toda opcion se da a fin de

responder a las necesidades intimas de cada conciencia.

El siguiente paso a seguir para tal conciencia seria el de
reivindicar su unicidad, ya no como afinidad sino como
ruptura.® Aqui nos remitiriamos, una vez mas, a la parte
tedrica de nuestro trabajo y al lirismo del poeta que declara
Sikelian6s junto con la ruptura dinamica propuesta. Piénsese
en la dinamica del romanticismo, antes que nada en Holderlin
y su ruptura relativa de la tradicidon de los clasicistas
alemanes provenientes de la generacién del Sturm und Drang.%®

Del mismo modo, a pesar de cierta asimetria en el método,
connatural en todo pensamiento romantico y pos-romantico,
Lorentzatos procede conscientemente con la aparente
discrepancia entre lo general y lo particular que tal ruptura
suscita.!® De tal manera, Lorentzatos acude en varias
ocasiones —como, por ejemplo, en el caso de Karyotakis y la
ruptura que representa para la lirica de su época- a lo
particular historiografico y a la verdad «a8 dipv|[particular]

para llegar a la ruptura que se da a nivel de conciencia,

106 Cfr. nuestro discurso con el de Vassilis Adrahtas, art. cit., p. 102.
107 vassilis Adrahtas, art. cit., p. 102.

108 Impetu y Ataque o Tempestad, segun la traduccién. Nos referimos a la
tradicion de un espiritu (léase conciencia) exacerbado que nunca rechazé
por completo las formas cléasicas; afirmacidén cierta tanto para Goethe
-después de su viaje a ltalia- y sus formas de métrica clasica, como para
Hélderlin y su constante manera de acudir al mito clasico.

109 Recordemos los comentarios de Lorentzatos sobre algunos criticos de
Homero en la primera parte de nuestro estudio.
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asimilando asi la ruptura en la continuidad propuesta, o sea,

la verdad «a#’ebos [general] o xat’ ovoiav [en esencia].'®

Por medio de este concepto de ruptura y continuidad!!!
podriamos entender la secuencia de afinidades (Ilamada
tradicion en el aspecto dinamico que Lorentzatos evoco),
incorporando asi la discontinuidad y la evolucién irregular
Ilevadas a cabo por 1la conciencia. Consecuentemente, no
apoyariamos la vision de sus criticos sobre la discrepancia
detectada entre la pauta de continuidad «xa8f’ebos [general] y
las supuestas rupturas «af’ iAnpv [particular] que desmienten la

verdad general, léase esencial.??

Si retomamos los dos niveles de las muestras hodlderlinianas
propuestas, en el plan de procesos de distinta calidad,
podriamos trascender nuestro esquema apenas expuesto al
siguiente nivel (léase resolucidén) de conciencia donde la
parte exegética dejaria muy por debajo su antecedente

historiografico-anecdotico.

ElI' nivel de conciencia referido pasaria a ser de
interiorizacion y el -equivalente de iIntencionalidad se
convertiria en finalidad meta-didactica como explicacion de
una conciencia que llega a manifestar su esencia en la forma

110 Al acudir al lenguaje de la tradicién para definir la ex-sistencia del
hombre, Heidegger empleard el propio vocablo de ovoia en su sentido de
“palabra que nombra la presencia de lo que se presenta y que normalmente,
y debido a una enigmatica ambigledad, alude también a eso mismo que se
presenta”, en Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 37.

111 Que nos recuerda algunos de los ensayos del mexicano Octavio Paz como
“Modernidad y romanticismo” o “Contar y cantar” en La otra voz; poesia y
fin de siglo, Barcelona: Seix Barral, c1990.
112 pyesto que tales rupturas se dan a nivel de conciencia y no son
acontecimientos determinados histéricamente.

238



laconica de “Lo imperdonable” con los dos niveles cosmicos
incorporados Yy los demas elementos inscritos en

consideracion.t?

Si hacemos memoria de las etapas iIniciaticas de Sikelianés vy,
conjuntamente, de sus peticiones vitales, nos estariamos
acercando aun mas a los confines significativos del logos. Es
decir, pasariamos de la interiorizacion y de la hierourgia
[coovpyia]l sikeliana a la hierofaneia [ipopdveia= revelacion

sagrada o divina] del logos.

Indudablemente, se trataria de la misma Tfuncidén del 1logos

revelador que rige el proceso iniciatico de todo discurso:

[---1 la revelacion divina arrastra al idioma humano cada vez
mas fuera de los limites del uso cotidiano, indiferenciado.
Con la metafora exhaustiva [...] —-escuchamos la plegaria de
la sintaxis- Dante puede hacer inteligibles verbalmente las

formas y los significados de su experiencia trascendente.'*

Para ser mas explicitos, diremos que la lengua no es un mero
derivado histérico, ni  mucho menos un resultado
predeterminado. Su presencia histérica le ha conferido sin

lugar a dudas sustento argumentativo y, de alguna manera, la

113 segun la aproximacion Filosofica de Heidegger a Holderlin, el pensador
aleman intentara superar los alcances metafisicos de toda interiorizacioén
por medio del rechazo a lo que él llama “metafisica de lo ente”
occidental que, a su vez, remite a las doctrinas occidentales de Boecio.
Véase Heidegger, Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 72.

114 sSteiner, op. cit., p. 60. Aungue Steiner se refiere al poeta medieval,
nosotros leemos el nombre de Dante, tal como Lorentzatos, como metonimia del
mismo proceso iniciatico del que ninglin mistico de la lengua esta exento.

115 En términos de la ontologia heideggeriana, dirfamos que el lenguaje es el
propio claro del ser: “Lenguaje no es en su esencia la expresion de un
organismo ni tampoco Hla expresion de un ser vivo [...] Lenguaje es
advenimiento del ser mismo, que aclara y oculta”, en Carta sobre el
Humanismo, op. cit., p. 31.
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misma presencia ha desempefiado un papel de autoconciencia
humana. Aun asi, si tan so6lo de la presencia del logos se
tratara, su funcidén se delimitaria e imperaria en los reinos
de la conciencia, que es la Unica portadora apta para crear
significados y llevar al anhelado conécete a ti mismo del

oraculo délfico.

De otro modo, el logos seria ausencia, regreso al ser, al
estado caotico, en fin, extra-linguistico. Pero la verdad del
logos no puede restringirse a los ambitos de lo decible; vy
tal certeza, a la que concurre el discurso de Wittgenstein,
complementaria el sentido verdadero de su hierofaneia: el
logos no es sOlo presencia sino ausencia también. Su ausencia
constituye, por igual, parte significativa de las

posibilidades de locucion.!?®

Por consiguiente, el espacio
vital de 1la hierofaneia de la palabra es el campo
significativo tanto de 1o decible como de lo indecible, al

que Wittgenstein representa con el silencio.

Hablamos de una hierofaneia de la palabra en tanto portadora

de su propia luz''” y topos de su nucleo indecible en su

|,118

desenvolvimiento de movimiento espiritua O sea, como

116 como sefiala Steiner, en tanto que a nuestro caso se refiere, “un poema
de Holderlin Ilena un vacio en el idioma de la experiencia humana de
forma brusca y necesaria, aunque previamente ignorasemos la existencia de
ese vacio”, op. cit., p. 69.

17 «gl circulo esta completo: en su limite extremo, cuando bordea con la
luz, el lenguaje de los hombres se vuelve inarticulado [...] Quienes
asedian al lenguaje mas alla de la esfera ordenada por la divinidad,
quienes quieren reducir el logos a palabras, confunden tanto el genio del
habla como la inmediatez intraducible de la revelacién”. Véase Steiner,
op. cit., p. 62.

118 Cuya nocién espiritual muchos reconocerian en la forma dinamica de la
6rbita excéntrica kopleriana y la formacién de algun tipo de conciencia
de unidad y armonia tras haber recorrido los polos opuestos de Perihelio
y Ahelio. Esta dialéctica excéntrica daria a la luz del movimiento
espiritual el esencial sustento del logos. Al mismo tiempo, incorporaria
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movimientos del alma [«kwhuatayuxis»] para la tradicion de
Lorentzatos. Hablamos también de la gran metafora, metonimia
de una armonia trascendental que rebasa 1o personal vy

anecdotico:

Pero es decisivo que el lenguaje tenga sus fronteras, que
colinde con otras tres modalidades de afirmacion —la luz, la
mausica, el silencio- que dan prueba de una presencia
trascendente en la fabrica del universo. Por no poder ir mas
lejos, porque el habla nos defrauda maravillosamente,
experimentamos la certidumbre de un significado divino que
nos supera y nos envuelve. Lo que esta mas alla de la palabra
del hombre nos habla elocuentemente de Dios. Ese es el
reconocimiento de la derrota dichosa que se expresa en los
poemas de san Juan de la Cruz y en la tradicién mistica.
Donde cesa la palabra del poeta comienza una gran luz. Este
topos, con sus antecedentes histéricos en las doctrinas
neoplatonicas y gnoésticas, confiere al Paraiso de Dante su

principal movimiento espiritual .**®

Frente a estos ambitos, el logos analitico tendria que ceder
junto con las pretensiones de lo decible. Seria entonces esta
perspectiva de la hierofaneia lirica la que legitimaria la
interiorizacion como la instancia mediadora de revelacion de

la (auto)conciencia plasmada en el instante eterno!?®® de *“Lo

nuestros ejes de planteamiento (luz-obscuridad-luz) con la propia
concepcion de Holderlin de unién-desprendimiento-unién con la unidad,
léase armonia, de la que fuimos desterrados.

119 yvéase Steiner, op. cit., p. 60. [Las cursivas son de nosotros.]

120 «aALl fallar las palabras, la memoria, que es su confin, cede también
[---1 De esa luz y esa gloria literalmente indecibles, la lengua del
poeta se esfuerza por mostrarnos una sola chispa [-.-.] Tras 1o cual el
habla se inclina totalmente ante el lenguaje de la luz del poeta”, ibid.,
p. 62. En este fragmento, por “poeta” léase Holderlin y por “chispa” el
instante revelador.
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imperdonable” . Sera entonces también por la misma razon que
identificamos al Dios biblico en la evocacioéon del verbo de la
palabra (en espafiol) y del logos (en griego) para hablar de
la misma hierofaneia: al principio fue el verbo [évapxnnv o
Adyos] (Juan,1:1-5):1%2

Segun la metafora de los neoplaténicos y de San Juan, en el
principio era la Palabra; pero si este logos, este acto y
esencia de Dios es, en ultima instancia, comunicacion total,
la palabra que crea su propio contenido y la verdad de su
ser, ¢qué pasa entonces con el zoon phonata, con el hombre

animal hablante?'?

La interiorizacion, como procedimiento de autoconciencia y
ducto de los ambitos de la hierofaneia linglistica, tendria
necesariamente que pasar por el largo recorrido descrito de
la constante histérica al nivel de conciencia. La siguiente
cuestion seria establecer el tipo de iInteriorizacion que nos
proponen primero nuestros modelos tedricos. ¢Hablariamos,
entonces, de [los absolutos histéricos, al estilo de
Sikelianos: los de una conciencia religiosa o de la

conciencia escatologica de la conciencia cristiana?'®

121 En este sentido es muy significativo el comentario de Rodolfo E.

Modern: “La suya [la de HOlderlin] es una vida exclusivamente interior, y
los acontecimientos se desarrollan en el plano de la propia alma, al
punto que es dificil encontrar a otro poeta que rechazara tan
abiertamente los signos de realidad externa”, op. cit., p. 171.

122 por supuesto no con la finalidad de que fuera posible la Historia.
Cfr. Heidegger, Holderlin y la esencia de la poesia, op. cit., p. 23.

123 steiner, op. cit., p. 57. Sin embargo, Steiner partira de la ontologia
de la verdad del ser y del supuesto occidental del zoon phonata.

124 Aun asi, en su aproximacion Filoso6fica, Heidegger rechazara tanto a
Husserl (1859-1938) como a Sartre (1905-1980) por la “insuficiencia” de
la fenomenologia o asimismo del modelo existencialista de reconocer la
esencialidad de 1o histérico del ser. Heidegger optara por un tercer
camino y definira tal historicidad en relacién con el claro del ser y la
esencia historica del hombre procedente, en su origen, de la verdad del
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Ademas, tal disyuntiva se veria ligada al propio contenido de
la conciencia mitica, lejos, sin  embargo, de ser
completamente identificada con la conciencia religiosa. “Sin
embargo, en la conciencia religiosa el mito adquiere un nuevo
sentido; pasa a ser simbdlico. La religion completa el
proceso de desarrollo que el mito como tal no puede

125

completar”. Dicha consideracion se volveria aun mas

significativa al agregarle cierto sentido teleoldgico:

La conciencia religiosa como tal siempre traza la distincion
entre la mera existencia y el sentido. Toda religion (en el
sentido historico) llega a un punto en su desarrollo en que
se hace esta distincién, y hasta que esto se lleva a cabo no

puede llamarse religion en sentido fenomenoldgico.!?®

Tales consideraciones nos ayudarian a especificar, de manera
flexible, el marco significativo de los referentes inscritos
en el marco de interiorizacion personal y asi acceder al
nicleo y comprensién de “Lo imperdonable” acordes con las

pautas de los dos humanistas griegos. Un punto de partida no

ser: una proximidad del ser en donde el hombre es pastor y guarda de su
verdad. Véase Carta sobre el Humanismo, op. cit., pp. 53 y 58. De tal manera,
él introducird un tipo de historicidad en cuanto destino de ese claro del ser
del que, ademas, dira: “Pero el destino del mundo se inicia en la poesia sin
haberse revelado todavia como historia del ser”, ibid., p. 52. Por eso mismo
asociara, por ende, el pensar histérico universal con el “Andenken”
[“Recordatorio”] de Holderlin y separara la subsistencia de “lo griego” de la
cuestion humanista. Por las mismas cuestiones, vrechazard la vision
escatoldégica cristiana porque “ninguna metafisica [...] puede [...] alcanzar
y recoger con su pensamiento lo que, en un sentido pleno del ser, es ahora”,
Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 55.

125 Cfr. Marshall Urban, op. cit., p. 491.
126 Jdem. Con resonancia de Cassirer, Sparache und Mitos, Marshall Urban
planteara la nocidon del “mito indispensable” para la conciencia religiosa;
nocion que él resumira, entre otros, en el propio lenguaje del mito con el
uso de simbolos, el “modo primario y U(nico del mito de aprehender la
realidad, y la posibilidad de proferir una verdad en términos que no son
literalmente verdaderos, pero no en términos que sean completamente falsos™,
ibid., p. 492.
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podria ser otro que la actitud frente a la historia como

problema.?

A nivel de conciencia cristiana, como la que le podriamos
atribuir a Lorentzatos, el sentido escatoldégico del
cristianismo institucionalizado (léase iglesia) se aparté
desde temprano —casi desde el primer siglo d. C. en que se
forma la tipologia de 1la problematica- del sustento de
autoconciencia (gnostica, cosmica o fundamentada en la
revelacion), que convierte la historia en fenomeno absoluto y
con ella sustituye la ausencia de su fundador.!?®

La resolucidon de la conciencia escatoldgica, entonces, fue la
de constituir la parte dialéctica de la historia y enfrentar
el definitivo problema de la historia a través de un tipo de
autoconciencia, escatoldgica en su origen y calidad, a fin de
cuestionar y suspender tal orden: parte dialéctica que no
aspira a la conclusién sino a la suspensiéon de la historia

con el advenimiento de la segunda aparicion.

Para la vision escatoldgica, la falsa conciencia histérica
-la que transforma la historia en un absoluto- remitiria,
para el caso de Sikeliandés, a una conciencia nada menos que
religiosa capaz de incorporar a su caracter armonioso la

acepcion histérica en cuanto abstraccion.

127 No tan ajeno, inclusive en materia literaria. Partiendo de la concepcio6n
del claro del ser como elemento que preserva y garantiza la proximidad del
ser, Heidegger, ocupandose de otro ciclo de Holderlin, atribuira a la elegia
de “Heimkunft” el sentido de la historia del ser desde la experiencia de su
supuesto olvido por el existencialismo o la Tfenomenologia, de cuya
destruccion hablara desde El ser y el tiempo, para llegar a otra supuesta
esencia de “Germanicidad” en el “Andenken” de Hoélderlin y segun el
conmemorativo “Tubinger Gedenschrift”, escrito en 1943.

128 problema tedrico no tan ajeno a Holderlin y a la teologia de su época:

“Las limitaciones que hallaba en la teologia protestante le impidieron [a
Holderlin] ordenarse”. Véase Modern, op. cit., 171.
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Tal conciencia propone una vision como la de este ultimo
pensador griego, para quien la historia no es un problema
sino un puente de concientizacion. De hecho, tanto esta
disciplina como su légica no son ajenas a su discurso tedrico
—a nivel de conciencia de i1ndole afin- aunque, por la misma
razon, nunca llega a alejarse de los absolutos abstractos
para pasar al hecho explicita y literalmente histérico.

La diferencia entre las dos mentalidades -y de las dos
percepciones de conciencia- definitivamente no es la que se
perfila entre la memoria histérica de la defectuosidad de la
historia (para la conciencia escatoldégica) y la de la memoria
historica poética (para la conciencia gnéstica o simplemente
religiosa). La verdadera diferencia reside en la persona, la
calidad y el tipo personalizado, que cada una de ellas asume.

De aqui que podamos afirmar, para los fines de nuestro
trabajo, que mientras la vision escatolégica de Lorentzatos
se encarna en la universalidad de la persona, la equivalente
de Sikeliandés, que emana de los absolutos histdéricos, apunta
hacia la persona en si, la unicidad del ser, sea bajo su

forma arquetipica de mujer, madre o muerte.!®

La incompatibilidad entre las dos concepciones se podria
manifestar expresadamente en la diferencia que se establece

entre los hombres y el Hombre, las mujeres y la Mujer, la

129 Heidegger, por otro lado, instituird su concepto de persona en el

“ser-en-el-mundo™, apartandose tanto del sentido cristiano de
trascendencia como de la terrenalidad, que distraeria su ontologia,
enfocandola nada mas en la humanitas del homo humanus: “Al indicar que el
“ser-en-el-mundo” es el rasgo fundamental de la humanitas del homo
humanus no se estd pretendiendo que el hombre sea Unicamente un ser
“mundano” entendido en su sentido cristiano, es decir, apartado de Dios e
incluso desvinculado de 1la “trascendencia’”. Véase Carta sobre el
Humanismo, op. cit., p. 68.
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muerte fuera de la historia como esencia inmutable®®®

y la
Muerte arquetipica como Tfuerza reveladora de conciencia
absoluta. Aan méas, parafraseando a Vassilis Adrahtéas,®' se
anularian los alcances de la persona universal apartada de su

unicidad histérica.

La sutil diferencia entre lo universal y lo arquetipico en el
contexto de nuestro planteamiento no afectaria
sustancialmente el curso de nuestra problematica si no
desembocara en la hierofaneia del logos: la palabra suprema
de la vision escatoldgica; la simbolica del lenguaje
teoldgico de supremacia de un logos que incita a algo mayor,
a una esencia mas alla de lo inmediato problematico.'*? Por
otro lado, nos hallamos frente a la verdad del logos orfico
de Sikelian6s que partirada de la historicidad del cuerpo (la
etapa erotica) para intentar la expresion de la perfeccidon y

theosis de la unicidad del ser.'®

Incurririamos entonces, una vez mas, en los dos niveles en

cuyo marco Lorentzatos inscribe los dos Ordenes distintos de

4

valores: los de este mundo,® cuya violacion es perdonable

130 Cfr. Zéssimos Lorentzatos, «Té Xauévo Kévtpo» [“El centro perdido™],
MeAéres A [Estudios A], op. cit., p. 412.

Bl vassilis Adrahtas, art. cit., p. 107.

132 pese a que Heidegger, desde el punto de vista de la historia del ser,
hablara de un lenguaje, histérico en su esencia, llevado a la plenitud de su
esencia, acudira a la poesia como mas apta que la mera indagacion de lo ente.
Cfr. Heidegger, Carta sobre el Humanismo, op. cit., pp. 87-88.

133 Existe un bosquejo inédito de Sikelianés, escrito en prosa, que llevaria
por titulo Katopbwusvo Scoua [Cuerpo realizado/logrado].

134 Aqui, por una vez mas, nos apartamos de la concepcién heideggeriana y la
supuesta tragicidad ontologica de un ser arrojado de su esencia en busca del
“Mundo”, léase, claro del ser. Mas adn, manifestamos nuestra reticencia
frente a la expresiéon “ser-en-el-mundo”, en la que ““mundo” no significa de
ningun modo lo ente terrenal, a diferencia de lo celestial, ni tampoco lo
ente “mundano’, a diferencia de lo “espiritual’. En dicha definicién, “mundo”
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bajo la jurisdiccion divina, y los de un mundo superior, cuyo
orden es “imperdonable” transgredir. Llama la atencion, el
espiritu del planteamiento ensayistico sobre el poema en
cuestion, que nuestro autor resuelve en esencia [«at ovoiav] Yy
a nivel de conciencia que accede a un absoluto histérico, la
ruptura (y continuidad) entre las dos tradiciones (la pagana
y la cristiana) que, tedricamente, constituyen el devenir

historico helénico, para trascenderlas a un nivel espiriual.

Asi, el “jVen, pues, al Istmo!, jVen!” y la exclamacion del

93135

verso en la tercera parte de “Pan y vino pasan a la

decadencia de los dioses olimpicos y al suefio del Titan en
brazos de la tierra, para llegar a la encarnacion “[d]el

31136

Sirio, [d]el Hijo mas alto y al simbolo de la tradicion

cristiana de pan y vino.?’

no significa un ente ni un ambito de lo ente, sino la apertura del ser™.
Véase Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 68. Para nosotros, la
division persistente entre lo terrenal-mundano y Q1o espiritual,
enmarcaria nuestro discurso de aproximaciéon a los dos Ordenes
establecidos.

135 Holderlin, Las grandes elegias (1800-1801), op. cit., p. 106.

136 «[...]des Hochsten Sohn, der Syrier”, ibid., pp. 118-119. Al respecto,
insistimos en que “todas las ideas encarnadas aqui estéticamente son
ideas de gran generalidad, son ideas filosoficas [...] Aqui s6lo queremos
sefialar el hecho de la encarnacién estética de ideas no estéticas, y el
hecho mas amplio de que, sin este sentido no estético, el sentido
estético se pierde”. Véase Marshall Urban, op. cit., p. 382.

137 A pesar de que Holderlin reza: “El pan es fruto de la tierra y sin
embargo lo bendice la luz/y del tronante dios nos llega la alegria del
vino” (“Brot ist der Erde Frucht, doch ist’s vom Lichte gesegnet,/Und vom
donnernden Gott kommet die Freude des Weins”), 1ibid., pp. 116-117.
Nosotros no insistimos en el sustento simbolico por su propia discutible
aportacion hacia 1la verdad poética que asimismo reafirma Zéssimos
Lorentzatos: «Trv aAfbeia oTis Aoyikes poTdoeis Ty kaTalaPaivoupe povaxd &md T

oUpPBoAS Tous (Evéd Thv aAnbela 1) TNV WeuTia oTis un Aoylkés TpoTdacels Sév Ty KaTaAaPaivoupe povaxd
amod Tis mpotdoes)» [“La verdad en las proposiciones ldégicas la entendemos
s6lo de su simbolo (mientras que la verdad o la mentira en las
proposiciones no légicas no la entendemos s6lo de las proposiciones™], en
“Dos textos” [« AvoKeiueva»], Estudios B [Meiéres 8], op.-. cit., p. 535.
Parafraseando a Lorentzatos, diremos que la verdad en las proposiciones
légicas la entendemos s6lo de su simbolo, mientras que, en las
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Sin embargo, el paso a este orden superior, tal como 1o hemos
planteado, viene dado a través de la palabra y la intromision
del mito que anuncia: ‘“Ciertamente los dioses viven
todavia,/pero alld arriba, sobre nuestras cabezas, en un

mundo distinto”.?® Aqui literalmente se habla de los dioses,

139

quienes “Vendran entonces como truenos”. Aun  asi,

Lorentzatos, a nivel de la conciencia que accede al abstracto

historico y no rechaza su aspecto terrenal, absolutiza la

140

historia ideoldgica de su tradicion que, a nivel de

conciencia escatologica, enmarca los dos distintos Ordenes de

valores y la incompatibilidad xar’eiSos [en general].'*

proposiciones no légicas, no s6lo de él. Cuestidon que enfrentaremos en
nuestra aproximacion a William Blake y que sustentara el rechazo de Luis
Cernuda, por igual, por una hermenéutica basada en la vigencia exclusiva
de los simbolos de The Marriage of Heaven and Hell. Sin embargo, si es
inevitable acudir a procedimientos propios de una retdérica, no nos
apartamos de la concepcion de una metdfora (simbolica) en cuanto
encarnacion de un contenido ideal: “La metadfora pasa a ser simbolo cuando
por medio de ella encarnamos un contenido ideal que no puede expresarse
de otra manera [...] La metafora es simbolo s6lo cuando expresa o encarna
nuestro sentido ideal”. Véase Marshall Urban, op. cit., p. 389.

18 «zwar leben die Gotter,/Aber Uber dem Haupt droben in anderer Welt”.
Véase Holderlin, Las grandes elegias (1800-1801), op. cit., pp. 114-115.

139 «ponnernd kommen sie drauf”’, ldem.

140 En 1o que se refiere a la lengua y religion oficial y que no compete a
todo Bizancio.

141 Aqui reside una de las diferencias mas esenciales habida entre las dos
mentalidades de los dos pensadores griegos resumidas en dos actitudes
distintas: wuna, la de Sikeliandés, dirigida a lo terrenal pero no
inspirada en lo terrenal [esrthwise but not earthminded], que incorpora
la acepcién terrenal y la historia, como abstraccién, en su conciencia,
frente a la otra, la de Lorentzatos, que, con incursiones en los
absolutos histéricos, permanece sobre la linea de su visidon escatoldgica.
A partir de aqui romperiamos por completo con el modelo de Heidegger cuya
mentalidad invertira los 6rdenes de conciencia como un asunto personal de
la ex-sistencia con la posibilidad de una “apertura” hacia lo claro del
ser, hacia la proximidad lejana y la asimilacién de una impersonalidad
(de un “nosotros”) que reconcilia el ser con lo ente. Cfr. Carta sobre el
Humanismo, op. cit., pp. 68, 69.
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Significativamente, el paso del discurso de Lorentzatos, de un
nivel de conciencia al orden de la realidad Inmediata Yy
mundana (es decir, al reino del César), se dara en términos de
una secularizacion [ékoouikevonl muy distinta por cierto a un
ser-en-el-mundo alejado del sentido metafisico-teoldgico, la
inicial instituciodon terrenal de la religién y la simbolizacién
de sus valores a través del arte.'* Asi, nuestro autor hablara
del inicio del arte como practica celebrada en los espacios
consagrados®® («amépnvav v Tois iepois», Leyes 656 d) del émékewa, el

mas alla platonico: los templos y, mas adelante, las iglesias.*

1.5. Propuesta interpretativa (conclusiones) y epilogo a la

lectura de Friedrich Holderlin

Lorentzatos utilizara, entonces, la funcidén del arte y, asi,
la subsistencia de una conciencia cristiana que accede a lo
terrenal como paso intermedio e intermediario hacia el primer
orden de valores perdonables, esquivando a la vez tratar -y
mucho menos 1ncorporar conscientemente- el “problema” de la
historia como un absoluto impuesto por la conciencia. Mientras
tanto, hard uso del sentido (léase sustento) clasico de sus

142 Actitud que no deja de indicar las incursiones, apenas sefialadas, de una
conciencia que abstrae lo meramente histérico para instituirlo
espiritualmente. Si Lorentzatos acude de manera esquiva es porque, a final de
cuentas, su vision escatologica no lo asimila. De todas formas, hablamos de
una representacion simbélica que alude a Wagner, asida a un contenido ideal,
capaz de trascender lo referente inmediato (conciliando lo ético-espiritual
con lo “estético”) y por mucho de superar la concepcidén intuicionista de la
estética moderna.

143 Que André Malraux asociard con “lo imaginario-de-verdad” en El hombre
precario y la literatura, traduccidon de Amanda Forns de Gioia, Bs As: Sur,
cl977, pp- 21-41.

144 Cfr. zéssimos Lorentzatos, «'Eva TetpdoTixo Tou XailvtepAw» [“Un cuarteto de
Holderlin™], MeAéres B’'[Estudios B], op. cit., p. 322. Aun asi, el fondo
platonico no saldria del contexto de Holderlin, no sélo por su clasicismo sino
también por su vocacién a las lecturas de Platon. Cfr. Modern, op. cit., p-
171.
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pautas para acceder a los valores holderlinianos de primer
orden (el orden terrenal) citados en ‘“Lo iImperdonable”:

el arte, el espiritu o el afan y el eros filosofico, y la amistad.

145 en su

Lorentzatos restituira a los tres valores antepuestos
raiz metafisica: como sustento de areté o de bondad para el
caso del valor de la amistad, haciendo uso de la Etica
Nicomaquea de Aristoteles (“la amistad perfecta es la de los
hombres de bien y semejantes en virtud”),'*® llegando hasta la
armonia de la tradicion pitagorica de la armonia de la
amistad en la igualdad.'*’ Asi también procedera con el afan
filoso6fico —como practica llevada en los templos- que, aun
habiendo perdido su caracter sagrado, conserva la esencia y
raiz espiritual cognitiva innata al hombre: “Todos Ilos

hombres necesitan por naturaleza saber” .48

Insistiriamos en esta concepcion ya que nos revela el
caracter de una conciencia escatolégica, cristiana en su
esencia, que entiende la historia como la contrapartida de
superacion dialéctica donde la libertad se fundamenta en el

vencimiento de hamartia (pecado, léase hybris en la

145 Que como procedimiento de valorar Heidegger rechazara como mera

subjetivacion que “no deja ser a lo ente”. Véase Carta sobre el
Humanismo, op. cit., 67.

146 «[..]terela & toTiv 1) TGV dyabdov gihia kal kaT apeThv duoicwov» (1156B, 7) -

17 «[..Jphiav Te elvan tvapudviov icétnta»[H. Diels: 1451,12 (1954)]. Cfr. Zéssimos
Lorentzatos, «’Eva TetpdoTixo Tou XaihvtepAw» [“Un  cuarteto de Holderlin™],
MeAéres B’[Estudios B], op. cit., p. 321.

148 « [.]mévtes &vbpcomor Toleidévan dpéyovtal puoe» (Aristoteles, Metafisica 98oa).
Cfr. Zéssimos Lorentzatos, ibid., p. 323. Sin perder de vista tampoco
la tradicidon platénica -para la cual la esencia precede a la existencia-
nos alejariamos aln mas de la relacién ontolégica con lo sagrado, pensado
exclusivamente a partir de la ex-sistencia del ser, donde “mediante la
interpretacion ontoldgica del Dasein como ser-en-el-mundo todavia no se
decide nada, ni positiva ni negativamente, sobre un posible ser en
relaciéon con dios”, véase Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 69.
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concepcion cléasica de Sikelian6s).' La “misiéon” de romper™®

151 marca los

con la “prepotente” autonomia histdérica del mundo
términos de diferencia de aproximacion entre la vision
escatolégica de Lorentzatos y a la religiosidad holistica de

Sikeliands.®?

Los puntos de esta diferenciacion son manifiestos en los
signos de un logos supremo (o, mas bien, de supremacia) del
lenguaje teoldogico que lIleva a un tipo peculiar de
autoconciencia cristoldégica para el caso de 1la vision
escatolégica. Nos referimos por tanto a la universalidad que
se basa en la teologia de la persona, sin reducirse a una
ontologia y antropologia meramente filosofica (aunque tampoco
la desconsidera); universalidad identificada en lo que los
tedricos de Hla cristologia Ilaman esencia de la persona
frente al modelo contrario que se fundamenta en la libertad

de unicidad (la autonomia de la persona).

En contraste con la percepcion del otro modelo holistico de
religiosidad, el de Sikeliandés, que se Tfundamenta en la
supuesta “falsa” conviccion de la historia como un absoluto
abstracto, propone otro tipo de libertad o albedrio: la de

una rotunda aseveracion de unicidad (historica) comprometida

149 Tajantemente disimil a la “caida”, relacionada ya no con el pecado
original sino con la humanitas de la ontologia moderna, resumida en el
olvido de la verdad del ser. lbid., p. 41.

10 Cconsideramos que queda claro el sentido de la praxis que Lorentzatos
propone mientras transgrede la autonomia histérica del mundo. Asimismo,
reiterariamos lo que tal inconformidad significa y se refleja en el
desempefio del logos, comin entre los dos pensadores griegos: la
discontinuidad que la linealidad histérica —connatural a su causalidad
ortologica- no considera.

11 Que es la actual vision eclesiastica ortodoxa.

152 Que, como hemos sefialado,incorpora a su modelo la acepcion histérica
de conciencia como abstraccion.
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a trascender todo acto humano procedente de individuos al
margen de la teologia de la persona.®®

Pese a la discrepancia entre los dos modelos de
autoconciencia planteados, el de Sikelianos dista
radicalmente de la doctrina filoséfico-tedrica y formacion de
la mentalidad religiosa occidental, segin ha sido determinada
a partir del siglo VI d.C, y de los predicados ontoldégicos y
antropologicos de Boecio.™ En otras palabras, la diferencia
reside en la unicidad de la persona dentro de la historia,
pero a nivel trascendentalmente universal y frente a la
proyeccion univoca de la esencia ortoldgica occidental de la
supuesta esencia de la persona.

La persona de Holderlin, entonces, seria la entidad
significativa que daria [la pauta para trascender |lo
anecdotico en lo esencial o espiritual; sea vista la persona
como la contrapartida dialéctica con su propia circunstancia,
O sea capaz de abstraer 1o circunstancial en fomento de la
conciencia. En cuanto a lo anecddético, es cierto lo que

afirma Lorentzatos acerca de [la triple experiencia de

153 Que para el caso de la autoconciencia cristoldgica alcanzaria hasta la
persona de los evangelistas. El contraste y el testimonio del modelo de
autoconciencia de Sikeliands, en cuanto portador de actos
trascendentales, se hallan en su propia “Introducciéon” a la Vida lirica.

184 Naturae rationalis individua substantia. Tales premisas de la teologia
occidental instaran al lenguaje de la ontologia moderna a formular
afirmaciones y una critica que no descarta la proximidad de lo divino en
su discurso: “De entre todos los entes, presumiblemente el que méas
dificil nos resulta de ser pensado es el ser vivo, porque, aunque hasta
cierto punto es el mas afin a nosotros, por otro lado esta separado de
nuestra esencia ex-sistente por un abismo. Por el contrario, podria
parecer que la esencia de lo divino esta mas préxima a nosotros que la
sensacion de extrafieza que nos causan los seres vivos [-...] Semejantes
reflexiones arrojan una extrafa luz sobre la caracterizacién habitual, y
por eso mismo todavia demasiado prematura, del ser humano como animal
rationale”, véase Heidegger, Carta sobre el Humanismo, op. cit., 31.
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Holderlin relativa a los tres valores del primer nivel del
poema que corresponden con su vida: a saber, su amistad con
Neuffer, Qluego con Isaac von Sinclair, el arte y la
profundidad del pensamiento como parte consubstancial de la

existencia.

En un segundo nivel pasariamos de la esfera de los tres
valores perdonables por la autoridad divina (“Dios os lo
perdonard”) a la frase admonitoria de “pero nunca turbéis/la
paz de los enamorados” y la esfera de lo imperdonable que
daria el sentido metafisico al titulo del poema “Lo
imperdonable” . *°

La palabra que desmboca en el silogismo subsecuente de
nuestro autor es la “de los que se aman”: la paz o armonia de
los enamorados, presente también en el autobiografico
“Lamentaciones de Mendén por Didtima” (““sintiendo nuestro dios
[...] solidario y en paz”)*® y en la representacion del paseo
de los dos enamorados convertidos en cisnes (““hemos viajado

por la tierra”, “como cisnes amantes”).®’

ElI misterio que Lorentzatos reconoce en esta parte, o lo
unzeigen/lo inefable en que consiste la verdad poética, viene
a relacionarse con un orden inviolable capaz de suscitar la

hybris (de aqui su caréacter tragico) en caso de no ser

155 Lorentzatos hace alusion a dos versos de Dylan Thomas (“But for the
lovers, their arms/Round the griefs of the ages”) para asociar a la
pareja holderliniana con el abrazo metafisico, capaz de abarcar las penas
y las tristezas de todos los tiempos y el arte o technai del poeta (“In
my craft or sullen art), véase Z. Lorentzatos, «’Eva TetpdoTixo Tou Xailvtephw»
[“Un cuarteto de Holderlin”], Meléreg B’[Estudios B], op. cit., p. 325.

156 «[ Jfuhlten den eigenen Gott [.JGanz in Frieden mit uns”, véase
Holderlin, Las grandes elegias (1800-1801), op. cit. pp. 54-55.

BT w509 auf Erden wandelten wir”, “wie die Liebenden Schwane”, idem.
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respetado. De aqui también, la sensacion de haber cometido un
crimen que el autor evoca en “El adiéos”: “¢Queriamos
separarnos? ¢Lo creifamos prudente y justo?/;Mas por qué ya

consumado el acto nos horroriza tanto como un crimen?”'%8

Con la perturbaciéon de la paz (la armonia) y la separacion
como un crimen de orden imperdonable, entrariamos al segundo
nivel del nucleo hdélderliniano de “Lo imperdonable” a cuyo
misterio, asi denominado por nuestro autor, uno entra sin el
apoyo de las luces humanas.'®® La paz de los enamorados revela
en si misma, y de manera iniciatica, un orden determinado por
la “raiz engendradora” [«yevetiowa pia»]*®® de la vida, parte

integra de la misma esencia metafisica, la raiz espiritual.

Sikelian0s reconoce en este orden el primer valor mistico de
la vida que Lorentzatos evoca al hablar de esta potencia
humana suscitada por el abismo de las cosas no formadas (la

esencia biblica de lo no creado/ dkrioro)*®:

y que devuelve la
paz divina a los enamorados. El principio que engendra y
participa en la vida, la paz de la armonia de los enamorados
o la raiz metafisica del amor, se consuman en las dos figuras
del nucleo de “Lo imperdonable”: en los rasgos que sustentan

la antropologia y la ontologia de Lorentzatos.!%?

%8 Holderlin, Poesia completa 1, op. cit., pp. 170-171. (“Trennen wollten
wir uns? Wahnten es gut et klung?/ Da wirs taten, warum schroéckte, wie
Mord, die Tat?”).

159 7éssimos Lorentzatos, «’Eva TetpdoTixo Tou Xailvtephw» [“Un  cuarteto de
Holderlin”], Meléres B’[Estudios B], op. cit., p. 326.

160 1pid., p. 327.

161 Cuyo caracter permanente y eterno negara Heidegger en su aproximacion
a Holderlin. Cfr. Holderlin y la esencia de la poesia, op. cit., p. 29.

162 «y creé Dios al hombre a su imagen, a imagen de Dios lo cred; varén y hembra

los cred” [«Kai émoinoev 6 Oeds TOV &vbpcotrov: KaT eikdva Tol Oeol émoinoev autdy: &poev kal BfAu
¢moinoev avutous»] (Génesis, A” 27).
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El' fundamento de la antropologia, la semejanza con la
divinidad, que el no ser desemboca en el ser (el existir
formado, o sea, creado) de la persona humana, conlleva a la
vez, a la concepcién de la ontologia cristiana donde el
propio ser es el Ser con el que se coincide en “semejanza” y

no esencia.'®®

Sin embargo, desde la perspectiva sikeliana aparecen las
mismas Tfiguras de la pareja holderliniana como cuerpos
logrados,'® en el sentido de 1la theosis (divinizacion)
humana, a través de valores misticos como el ejercicio y el
silencio; theosis que por otra parte tiene que ver con la
ascension orfica a la que Sikelianos recurrira

discretamente.'®®

En cuanto a la determinacion oOrfica considerada aqui, la

hallamos en forma argumentativa en la representacion concreta

6

y simbolica de la pareja hoélderliniana,®® con la frase que el

163 Forma y esencia conciliadas en la persona (también simbélica) de Cristo
para la tradicién cristiana.

164 Término retomado de la quinta Conciencia [Swednor] de Sikeliands, que
el propio poeta pensaba incorporar, como titulo, al replanteamiento de
dicho término en forma de prosa. Segun Ritsa Frangou-Kikilia en su
estudio sobre Sikeliands,’ Ayyelos Sikehiavds: Babuides uunons [Angelos Sikeliands;
Grados de inciacion], (Atenas: Patakis, 2002), el término esta inspirado
en uno de los cantos de los misterios consagrados a Mithra y a la manera
del corps parfaits de los misticos franceses. La misma representacion que
hemos aludido mas alld de la funcién moderna de un simbolo, se podria
proponer como simbolo “intimo”. “El caracter peculiar de estos simbolos
esta en el hecho de que no apuntan o conducen hacia, sino que llevan a”,
véase Marshall Urban, op. cit., p. 343.

185 Tanto en su calificacion de Kalvos, como comensal de los dioses, como
cuando alude al misterio de la voz Orfica para elucidar la fuerza
redentora y reveladora de la Poesia-praxis.

166 Representacion entendida como simbolo metafisico, mas alla del signo y
ligada a un contenido ideal. “En términos de Ho6ffding [...] el simbolo
metafisico comparte las caracteristicas generales de todos los simbolos,
pero difiere de ellos en un punto importante. Difiere de ellos “en que
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propio poeta dirige a su esposa Ana: “vivo la Unidad que no
se presta a palabras, porque es Uno con la profundidad de la
felicidad del Silencio”.'®’

Aun en los términos de Sikelianés, la percepcion de la
creacion del mito meta-didactico o iniciatico, de la pareja
hélderliniana, como nucleo de un Sefer Yetsirah [Libro de
creacion] personal, remite a la idea misma de unién y de
sexus en su sentido mas sagrado, arquetipico y de armonia
cosmica al servicio de 1la vida que también consigna

Lorentzatos.%®

busca arrojar luz sobre la existencia en su totalidad o en su mas intima
esencia por medio de cifras tomadas de un solo hecho o de un solo lado de
la existencia tal como aparece en nuestra experiencia’”, véase Marshall
Urban, op. cit., p. 546. Pese a la alusi6én a Hoffding, nosotros
acudirfamos a Holderlin y al “Denn sie alle, die Tag™ und Jahre der
Sterne, sie waren/Diotima! um uns innig und ewig vereint” (“Pues
todos vreunidos a vuestro alrededor, dias, afos, estrellas,/fueron,
Didtima, uno con nosotros, un todo intimo y eterno”) del tercer fragmento
de “Lamentaciones de Mendn por Didtima”.

187 (1. Ceo v EvéTtnTa Tou 8ev mpoopépeTal oe Adyia, yiaTi eival ‘Eva pe To B&bos Tou ‘OABou Tng
Swmhs», Angelos Sikeliands, /pduuaraomv Awa [Cartas a Ana]. Ritsa
Frangou-Kikilia, por medio del empleo y asimilacién de las
palabras "OABos Yy Swwmi, determinard el fondo del enunciado citado
como Orfico. En este desempefio también reconoceriamos la funciodn
del poeta -—llamese Holderlin o Sikelianés- quien “trata de
aprehender el todo [...] en su unidad”, véase Marshall Urban, op.
cit., p. 411.

168 | orentzatos dedica algunas lineas a la imperdonable perturbacion del
amor -—corporal y psiquico- y a la armonia de este primer principio
cosmoforo de amor, como el sustento existencial, 1irreductible a las
consignas, caracterizaciones y significaciones secundarias de la emocioén,
la simpatia, la relacion o la preferencia. Cfr. «Eva TetpdoTixo Tou XaihvtepAw»
[“Un cuarteto de Holderlin™], MediéresB’[Estudios B], op. cit., pp. 327-
328. Casi en los mismos términos, Heidegger intentara abordar el misterio
de la proximidad del ser introducida desde ElI ser y el tiempo y que,
inevitablemente, le abrira el paso hacia el lenguaje: ‘“Pensamos la forma
fonética y el signo escrito como el cuerpo de la palabra, la melodia y el
ritmo como su alma y la parte significativa como el espiritu del
lenguaje”, en Carta sobre el Humanismo, op. cit., p. 42.
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No resulta casual que la figura unificadora del potencial
humano suscitado del caos de 1o no creado (biblico u
o0rfico)?®® encuentre su feliz representacion encarnada en el
rostro femenino. Si existe un simbolo prioritario vy
unificador en la poesia de Sikelian0s, éste seria el de la
figura femenina, fundamental para su quehacer espiritual y la
evoluciéon de su lirica: desde la amada de ElI de sombra
ligera '’ [Aldagpoiokicotos] hasta la proto-imagen en Lilith [A.4/4]
o la mujer original y arquetipica en su Estudio de Ila
muerte [ Medérn @avdarou], es la figura femenina la que conduce a

la unidén y perfeccion.

La encarnacion de la paz (y armonia) en la figura de los
enamorados, asi como el misterio inaccesible del Logos y la
ontologia de [lo creado desde Platon, pasando por Ilas
ensefianzas de San Pablo!® hasta Thomas Stearns Eliot,'* nos
remiten al logos propio de la poesia: a su verdad e

inefabilidad en el testimonio del poeta.

Para este Tfin acudiriamos a las ultimas dos estrofas del
poema “El amor” cuya primera estrofa guarda vestigios de “Lo

imperdonable” y concluye asi:

iBendita seas, celestial planta

que haces crecer mis cantos, tu, a la que nutre
con su potente savia el néctar del Eter

y madura la luz creadora!

169 Que la critica moderna situara en el orden apolineo y en la rivalidad
de los polos entre silencio-armonia y habla-rivalidad e insumision
prometeica con los dioses. Cfr. Steiner, op. cit., p. 57.

170 “Grande es este misterio” [«to puotrplov Tolto uéya totwv»] (Epistola a los
Efesios E™,32) que Lorentzatos evoca. Cfr. Meléres B’[Estudios B], op. cit.,
p. 329.

171 Nuestro autor citara el fragmento “The hint half guessed, the gift
half understood, is incarnation” de The Dry Salvages, idem.
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iCrece, sé bosque mundo con mas alma y desplegado
en la plenitud! Lenguaje de los que se aman,

sé el de todas las tierras!

iQue su alma sea el grito de un pueblo entero! 72

El anhelo del poeta de que el amor sea la fuerza interior
creadora de toda actividad humana sobre la tierra,'™ y que
queda platénicamente expresado en la exclamaciéon de “planta
celestial” [“himmlische Pflanze”],'’* desemboca en la lengua:
el logos de los enamorados como lengua de las tierras.

Este amor de origen platénico vendra a relacionarse, en el
mismo ensayo sobre Holderlin, con el citado “El adidés” [“Der
Abschied”] vy, en concreto, con su cuarta estrofa, donde
Holderlin protesta por el miedo [die Furcht] arraigado en
nuestra realidad, la que (segun comenta Lorentzatos siguiendo
la lectura literal de Holderlin)!™ separa “a los dioses de

los hombres”.'® Para que se aplaque este temor sera preciso

172(+“Sei gesegnet, o sei, himmlische Pflanze, mir/Mit Gesange gepflegt,
wenn des atherischen/Nektars Krafte dich nahren,/Und der schopfrische
Strahl dich reif.//Wachs und werde zum Wald! Eine beseeltere,/
Vollentblihende Welt! Sprache der Liebenden/Sei die Sprache des
Landes,/lhre Seele der Laut des Volks!”), Holderlin, Poesia completa I,
op. cit., pp. 168-169. Dicho sea de paso, la aproximacién heideggeriana
hubiera desviado la exclamaciéon culminante de “jQue su alma sea el grito
de un pueblo entero!” hacia la historicidad que el filésofo aleman
reconoci6 en el “Regreso al hogar” [“Heimkunft”] -a partir de El ser y el
tiempo y su discurso de 1934- o Qla supuesta “germanicidad” de
“Recordacion” [“Andenken’] del propio Holderlin.

173 «psf como los mitos césmicos son los centros importantes para la
organizaciéon mitica de la experiencia cdésmica externa” como afirma
Marshall Urban en su Lenguaje y realidad, op. cit., p. 490, “asi las
funciones de la vida, mas particularmente la sexual [sic entendiéndose
como erodtica-amorosa], proporcionan el mas poderoso centro para la
organizacién de experiencias internas”, ibid., p. 489.

174 Lorentzatos encontrara su fuente literal en el gurovovpdriov [la planta
celestial] de Timeo (90). Véase «’Eva TetpdoTixo Tou Xailvtephw» [“Un cuarteto
de Holderlin”], Meléres B’[Estudios B], op. cit., p. 330.

75 1pid., p.331.

176 Hplderlin, Poesia completa I, op. cit., p. 173.
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sacrificar los corazones de los enamorados (“mediante un
sangriento sarificio,/entonces muere el corazén de los

amantes) .1”’

Lorentzatos partird de la experiencia compartida entre los
poemas relacionados, la separacion entre Holderlin y Suzette
Gontard, para proseguir con un discurso que propondra el
agathon!’® de la paz de los enamorados como un choque con la
realidad'® (y el temor) debido a la separacién entre hombres
y dioses.® Nosotros reparariamos aqui en la causa primordial
del sufrimiento del corazéon, en el contexto de Lorentzatos,
como aquel distanciamiento del corazén de la propia planta
celestial [“himmlische Pflanze”] y la imposibilidad de su

historizacion, que nuestro autor entiende como choque.®!

177 «Muss, mit Blut sie zu silhnen,/Muss der Liebenden Herz vergehn”, idem.
178 Steiner vrelacionara también la experiencia accidental con las
aspiracion de expresion de un ideal inefable, siempre relacionado con el
ethos del silencio. En concreto, hablard de una “circunstancia” que llega
a ser expresada, aun fuera de la convencional causalidad expresiva, léase
racionalidad, de una tradicion malentendida. Cfr. Steiner, op. cit., pp.
71-72.

1% La relacion entre el yo y el mundo a partir del sujeto participe de la
realidad; aspecto que también aparecera en la problematica del Tractatus
de Wittgenstein y cuyo discurso retomara Lorentzatos para reconciliar su
metafisica en las fronteras compartidas entre el sujeto y la parte de su
realidad. Cfr. Zéssimos Lorentzatos, «Avo Keipeva»  [*“Dos  textos’],
MeAéres B [Estudios B"], op. cit., p. 543.

180 Aspecto que no dejara indiferente ni el discurso de la ontologia
moderna en cuanto “posibilidad o imposibilidad de los dioses” a nivel del
ser. Alun mas, se alega que seria erréneo entender como ateismo “la
interpretacion de la esencia del hombre a partir de la relaciéon de dicha
esencia con la verdad del ser”, en Heidegger, Carta sobre el Humanismo,
op. cit., 69.

181 | orentzatos, citara los fragmentos de “los tiempos aridos” [“die dirre
Zeit”] del poema juvenil de Holderlin “El joven a sus prudentes
consejeros” [“Der Jdunglich an die klugen Ratgerber”] y el de “en tiempos
de miseria” [“in durftiger Zeit”] del “Pan y vino” [“Brot und Wein”], en
«"Eva TetpdoTixo Tou Xaihvtephw» [“Un cuarteto de Holderlin], Msléres B’[Estudios
B], op. cit., p. 331.
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La final constatacion interpretativa a la que acude nuestro
autor no alcanza la rotundidad definitiva y absoluta, en el
sentido de que se trata de una sola instancia en la vida y
obra de Holderlin. Sin embargo, su legado es actual, de aqui
que esta iImposibilidad historica -vista incluso desde la
historia del ser- sea interpretada como la consubstancial
condiciéon actual del espiritu (metafisico o iniciatico) de

penetrar, definir y determinar nuestra realidad.

A la manera de Aristoteles, Lorentzatos también usara un
término médico para hablar de un “infarto” en el Tflujo
“sanguineo” entre los dos niveles de nuestra realidad (la
inmediata y la hiperbatica). Por igual -como comenta
Lorentzatos- el corazén de Holderlin tuvo que sacrificarse,
tras su separacion de Suzette Gontard y, de esta manera,

aplacar “el informe miedo, arraigado en nosotros” %

Para Lorentzatos, Holderlin “pudo generalizar su caso

personal”183

y purificarse con el acto catartico del
sacrificio con el que concluye la tragedia de la experiencia
concreta. A ello agregariamos el inicio de la quinta estrofa
del mismo de “El adios”: “Ahora deja que me calle” [“Lass

] 184

mich schweigen!” a peticion de la que harifamos seguimiento

en nuestro discurso.'®®

182« ]die gewurzelte ungestalte die Furcht”. Véase “El adi6s”,
Holderlin, Poesia completa I, op. cit., pp. 172-173.

183 «(...) UTTOPECE V& YEVIKEWEL TNV ATOWUIKN TEPITTTWON Tou», Zéssimos Lorentzatos,
«"Eva TetpdoTixo Tou Xaidvtephw» [“Un cuarteto de Holderlin], Melérec B’[Estudios
B], op. cit., p. 332.

184 Holderlin, idem. Como comentard también Steiner, su vida péstuma [de
Hélderlin] dentro de un cascardn de silencio, parecida a la de Nietzsche,
representa la palabra que se supera a si misma, representa su
culminacién, no en otro medio, sino en la antitesis y en la negacién que
la refuta y le hace eco al mismo tiempo, en el silencio”, op. cit., p.
70. Sera por esta razon que “la reciente filosofia lingluistica francesa
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De cualquier forma, todo proceso y condicion de expresion se
fundarian en esta interiorizaciéon, de la gue nosotros también
partiriamos para concluir nuestra apreciaciéon sobre Ila
instancia interpretativa de “Lo imperdonable” [“Das
Unverzeihliche”]; se trata de wuna interiorizacién cuya
imposibilidad historica nos revela, mds que un choque, Ila
virtud de pasar de la percepcion a la comprensiéon. Mas adn,
nos revela el espacio iniciatico de la divinidad en la praxis
del logos que se resuelve con la superacion de 1o que
Heidegger llam6 desterramiento del ser.!%

Cabe aclarar que hemos usado reiterada e insistentemente el
vocablo “percepcion” en distintas ocasiones de nuestro
planteamiento, principalmente por nuestra intencionalidad de
proponer un ver como [«épavcs»] en relacion con el aspect

seeing de Wittgenstein. Es decir, la intencién de afadir la

asigna una funcidn especial y una prestigiosa autoridad al silencio”, en
Steiner, op. cit., p. 76.

185 Aun asi y dentro del ciclo de los poemas considerados, hay fragmentos
que enuncian insistentemente el silencio como constante estructural que
anima el discurso lirico de Holderlin. Pensemos asi, en la forma
significativa de “;Por qué los sagrados teatros de otros tiempos también
guardan silencio?” de la quinta parte del “Pan y vino” o de “y aun faltan
los fuertes capaces para el gozo supremo, aunque alguna gratitud en el
silencio vive todavia” de la octava parte del mismo poema, en
Holderlin, Las grandes elegias (1800-1801), op. cit. pp. 113, 117. AuUn
mas persistente, el mismo significante del silencio declarara su maltiple
funcidén connotativa en el seguimiento de “Lamentaciones de Mendén por
Diétima”:“salve, también, vosotros, silenciosos senderos de los bosques™;
“y vosotros, amantes, también, bellos hijos de mayo, silenciosas/rosas y
lirios que adn, a menudo, nombro”; *“pero muy pronto hastiados, los
fantasticos huéspedes/guardan silencio ahora, bajo el canto del
aire,/bajo la tierra florecida duermen”; “tu que a verme ensefabas lo
sublime y a cantar a los dioses/como son, sin palabras, vibrando antafio
en mi silencio,/hija del cielo” y “De la cabeza a los pies veo ante mi/a
la Ateniense, caminando en silencio como antafio”, Holderlin, Las grandes
elegias (1800-1801), op. cit. pp- 53, 59, 61 y 63.

18 Término relacionado con un destino universal pero incompatiblemente

expresado en términos de la historia del ser. Véase Heidegger, Carta
sobre el Humanismo, op. cit., 53.
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comprension al ver como (o sea, a la percepcion). De manera
mas explicita nuestro interés se basa en el ver como-leer las
referencias literales y organizar su percepcion en torno al

nucleo del poema hdlderliniano en cuestion.

De tal modo, del ver algo (de la percepcioén organizada)'®’
Ilegamos al ver algo como algo [etwas als etwas zu sehen]'®®
wittgensteiniano, o0 sea, a la comprensidén interiorizada del
nucleo del comunicado lirico de Holderlin. Segun el enunciado

respectivo de Wittgenstein: ““Ver como...” no es parte de la

percepcion. Y por esa razon es como el ver y a la vez no lo

es.” 189

La i1dea de una lectura interiorizada “a solas”, a manera de
una Gestalt,'® capaz de crear una comprension a partir de un
objeto interior(izado), implica una significacién conforme a

los elementos culturales e historicos a los que el lector

187 ponde “la expresion del cambio de aspecto es la expresién de una nueva
percepcién, junto con la expresiéon de la percepcion inmodificada” (“Der
Ausdruck des Aspektwechsels 1ist der Ausdruck einer neuen Wahrnehmung,

zugleich mit dem Ausdruck der unveranderten Wahrnehmung”, Ludwig
Wittgenstein, Estudios filoséficos 11, tr. Alfonso Garcia Suarez y Ulises
Moulines, México: UNAM/Instituto de Investigaciones Filos6ficas;

Barcelona: Critica, c1988, pp. 450-451.

188 Que complementaria una nocion de “la poesia, tanto cuando contiene
afirmaciones explicitas y representaciones simbélicas asi como en cuanto
forma simbélica general, dice algo”, Marshall Urban, op. cit., p. 400.

189

““Seeing as...” is not part of perception. And for that reason it is
like seeing and again not like”. Véase Ludwig Wittgenstein, Philosophical
Investigations 11, translated by G.E.M.Anscombe, Oxford: Basil Blackwell
& Mott, A Blackwell Paperback, 1976, c1958 3™ ed., p. 197e. En la
supracitada edicion de Investigaciones Tiloséficas, publicada por la
UNAM, no aparece el fragmento citado por lo que acudimos a la edicioén
inglesa del original.

19 Atiéndase los puntos del discurso que Christos Chrisopoulos desarrolla
en su articulo «H emvénon evés cuvounAnTy. HuepoAdylo» [“La invencién de un
interlocutor. Diario”], en Diavazo: revista mensual del libro, 440
(mayo, 2003), pp- 26-27.
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somete su texto. Tal actitud no demeritaria la propuesta
critica de Lorentzatos puesto que él también interioriza su
objeto a partir de las representaciones exteriores
(Consultese proposicion §580)' que remiten a la experiencia
anecddtica de Suzette Gontard. De esta manera, segun comenta
Christos  Chrisopoulos,!®? la obra Ilega a cobrar
caracteristicas interpersonales, o alcanza la impersonalidad

deseada por Lorentzatos.

ElI alejamiento de la literalidad (léase, de los aspectos) del
texto y la Gestalt!®® de un nacleo significativo es un tipo de
abstracciéon de lo anecdético-real, un tipo de olvido de 1o
circunstancial que, sobremanera e implicitamente, es un
distanciamiento espacio-temporal. A su vez, se trata de un
alejamiento que indudablemente coincide con el silencio.'® Es
asimismo una Tforma de rendir tributo a una iIgnorancia
deliberadamente lograda que, a la manera de SoOcrates (y su

agnosticismo) o de Aristoteles (y su rechazo a todo

191 «yn “proceso interno’ necesita criterios externos”, [“Ein >innerer
Vorgang< bedarf &uBerer Kriterien”], Wittgenstein, Estudios filosoficos
11, op. cit., pp. 362-363. Sin embargo y en términos literales,
Wittgenstein hablard del concepto de la “figura interna” a la que opondréa
la “figura externa” de las que comentara: “El concepto de “figura
interna’ es desorientador, pues el modelo para este concepto es la
“figura externa’; y sin embargo, los usos de estos términos conceptuales
no son mas semejantes entre si que los de “cifra’ y “numero’”, véase
Wittgenstein, Estudios filosoficos I, ibid., pp. 450-451.

192 chrysopoulos asociara el concepto de interpersonalidad introducida (la
impersonalidad de Lorentzatos) con el Urphanomen [el proto-fenémeno o
fenémeno arquetipico] de Goethe, art. cit., p. 27.

19 “Esto no significa sino que los aspectos son, en el cambio de aspecto,
aquellos que, bajo ciertas circunstancias, la imagen podria tener
permanentemente en una figura” [*“ Das heil3t doch: Die Aspekte sind die,
die die Figur unter Umstédnden standig in einem Bild haben koénnte”],
Wittgenstein, Estudios filos6ficos 11, ibid., pp. 462-463.

194 Max Jacob, por ejemplo, en sus Consejos a un joven poeta, Ilamara esta

necesidad de alejamiento “silencio”, por medio del cual se llega a la
sorpresa y a la revelacién de lo légico y sistematicamente insospechable.
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precepto), se llega a la iInocencia espiritual, requerida en

toda aproximacion.®®

El nucleo interiorizado de “Lo imperdonable” vy la
inefabilidad del amor ligado a su raiz o planta metafisica,
se podria interpretar como la 1imagen arquetipica que el
silencio alberga; una “planta celestial”, platonicamente
hablando, que mas que un Urphanomen [el fendmeno originario],
constituiria la Urpflanze [La planta arquetipica] que Goethe
buscé ansiosamente en toda su vida. A la vez, la separacion
imperdonable de tal Urpflanze de su verdadera raiz celestial
constituye el caracter tragico de su Furcht [temor] que el
poeta tiene que pagar con su propio sacrificio que
reconoceriamos, también, en la instancia romantica de
Holderlin.

De esta manera también se instaria a la promesa escatolégica
de la critica concerniente a las instancias literarias a
partir del Spataufklarung europeo:“la respuesta a la crisis
revelada tanto en el proceso infinito de la critica, como en
la negatividad que impregna la concepcidon autdénoma del arte,
en cuanto que éste ha de ser una representacion de la

humanidad o de la verdad [...] s6lo propia del arte.”!%

195 sSjin embargo, tal distanciamiento, aparte del agnosticismo socratico y
la cuestionable preceptiva aristotélica, ‘“tiene precedentes muy antiguos.
Constituye el tema de Empédocles en el Etna y de la distancia gndémica que
guardaba Heraclito”, véase Steiner, op. cit., p. 69.

19 Jaime Feij6o, “Reflexién estética y autonomia del arte”, estudio
introductorio (Parte 1) a Kallias. Cartas sobre la educacién estética del
hombre, edicidon bilingle; traduccién y notas de Jaime Feijéo y Jorge
Seca, Barcelona: Anthropos; Madrid: Ministerio de Educacidon y Ciencia,
Textos y Documentos/Clasicos del Pensamiento y de las Ciencias, 8, cl1990,
p- XIV.
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I1.1. Representacion significativa, interiorizacion y los

ambitos de 1o inefable

I saw no God, nor heard any, in a fFfinite
organical perception; but my senses discover'd
the infinite in every thing, and as | was then
perswaded, & remain confirm“d; that the voice
of honest indignation is the voice of God [.]

William Blake, The Marriage of Heaven and Hell

The Way has never known boundaries; speech has
no constancy. But because of [the recognition
of a] “this”, there came to be boundaries. Let
me tell you what the boundaries are.

Chang Tzu, Discussion on making all things equal

Presunto a un sacerdocio Tfinalmente suspendido, como
Holderlin; o indeterminado y cegado por las tendencias
formativas y las iInquietudes personales, William Blake (1757-
1827) puso su energia creativa al servicio de su dramatica,
versatil y dispersa “vida espiritual” en contrapartida con su
“vida corporea”.

Quiza dos de los aspectos mas significativos de la
trayectoria del poeta inglés sean, por un lado, su acceso a
la poesia a partir de su primera, temprana y prolongada
formacion artistica en el arte del grabado, al lado y bajo la
instruccion de James Basire, su maestro.'®’ Por otro, la de su
experiencia inmediata, culminada con el matrimonio con

Catherine Boucher, hija iletrada de un jardinero.

197 Es importante subrayar que William Blake llega a la poesia por la via
de la pintura y del grabado, fuera de la corriente academicista. Su
techné se desarrolla en primera instancia como un oficio cuyos
instrumentos no son los del lenguaje verbal sino del visual.
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William Blake accede a la poesia Tfuera de actitudes
pretenciosas, y a partir de una realidad marcada por Ila
contingencia, con los avatares tanto fisicos como
temperamentales que 1o harian desembocar en su bulusqueda
espiritual. Sabemos que sus desavenencias con su esposa, lo
Ilevarian al destierro de Felpham, para regresar después a
Londres, donde gracias a la critica intransigente de William
Hayley, Blake cobrarad el impulso hacia sus propios

derroteros.

Un periodo nos interesa particularmente: entre 1800 y 1803,
mismo del que nos ocupamos en el caso de Holderlin, y que
para Blake marcaria el exilio a Felpham, en la costa de
Sussex, y el incidente, no de poca monta, con el militar John
Schofield. Mas tarde aparecerd este militar junto con el
soldado Cock encarnado en las siniestras (léase, demoniacas)

figuras de Jerusalem.®®

Estos sucesos se traducirian en las disposiciones e ideas
que, a nivel ficcional, trazarian sus ciclos de poesia a los

que la critica literaria suele relacionar con una tradicion

9

selectiva.'® De aqui la diversidad de modelos literarios

19 Nos referimos tanto a los percances fisicos y morales que Blake

sufrié, a partir de una pelea con Schofield, como al falso testimonio y
la calumnia de ofender a la patria, en periodo de guerra contra Francia,
que Schofield inventd junto con su compafiero Cock en el juicio de Blake.
Mas alld de toda aproximacién critica, es innegable la trascendencia que
estos sucesos tuvieron para la conviccion, luego la consolidacién de las
ideas religiosas, politicas y morales de Blake en torno a las fuerzas
malévolas que acechan al mundo, asi como para el desarrollo de un estilo
simbolico y alusivo. Cfr. Jack Stillinger, “William Blake”, in M. H.
Abrams, The Norton Anthology of English Literature 11, 2 vols, New
York/London: W. W. Norton & Company, 2000, c1962, 7™ ed., p. 36.

19 Tradicionalmente la critica literaria ve en Blake el retorno a la
poesia isabelina y a la poesia temprana del siglo XVIIl, a la épica
osianica asi como a la tradicion de Collins, Thomas Chesterton y otros
poetas dieciochescos fuera de la tradiciéon de Pope. Ver Stillinger, idem.
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adoptados por Blake, quien no se adecuaria con los
lineamientos de una intertextualidad compartida, aun entre
los supuestos integrantes del movimiento romantico,

remontable a un esquema definido de influencias.?®

Sin embargo, mas allada de la critica tradicional, a nosotros
nos iInteresa insistir en el origen formativo de su empefio
lirico, ya que éste lo acompafaria paralelamente a su
dedicacion pictdrica, iniciada desde los primeros sketches de
tumbas y esculturas en la abadia de Westminster, hasta el
final de su vida. Nos referimos entonces a la primera etapa
de su formacidén artistica, que nunca lo seria en el sentido
formal de la educacidén académica, pero que probablemente nos
permitiria entender de manera sustantiva su desenvolvimiento
posterior en la lirica de su época.

Sin duda son sus primeros afios de aprendiz en la academia de
un tal Mr. Pars, trazando figuras de esculturas antiguas, asi
como los siete afios de estudios de grabado, al lado del

maestro Basire, copiando en sus lienzos las tumbas en la

Respecto a los clasicos, sin embargo, Blake mantendr4d una actitud
ambivalente: en tanto que rechazaria (en el Preface a Milton) Ila
tradicion clasica, greco-latina, por medio del alegato de la imaginacion,
se uniria selectivamente a Homero, Virgilio y a Milton: “To Me This World
is all One continued Vision of Fancy or Imagination, & 1 feel Flatterd
when 1 am told so. What is it sets Homer Virgil & Milton in so high a
rank of Art”, en William Blake, “[To] Revd Dr Trusler August 23, 17997,
The Complete Poetry and Prose, edited by David V. Erdman; commentary by
Harold Bloom, New York: Anchor Books/Random House, 1988, c1965, 1882, p.
702.

200 | 5 intertextualidad, en cuanto dialogo con la tradicion que enmarca un
movimiento literario, en Blake se da en forma de un palimpseston, al
margen de un didalogo con las demas obras contemporaneas de su época. De
hecho, el fracaso de su “Divine Vision” lo obligd a un aislamiento
malentendido y a la pobreza, asi como lo mantuvo en la sombra del
movimiento artistico hasta sus sesenta afios, cuando un reducido grupo de
Jovenes pintores accedié a sus obras y conversaciones.
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abadia de Westminster, los que despertaran su amor por lo
gotico,?! y lo aproximardn a cierto espiritu medieval cuya
expresion persistira hasta la madurez, tanto fisica como

creativa, del poeta.???

Muy Bligado a estos afios se halla
también el hecho de que en 1788, cinco afios después de su
Poetical Sketches, Blake experimentara 1o que él [Ilamo
“1luminated printing”, un tipo de grabado en relieve, usado
como “ilustracion” para sus libros de poesia. Lo que revela

la afinidad de la poesia con la pintura como techne.?®

Esta técnica, que implicaba un proceso largo y laborioso, se
Ilevaba a cabo como una entidad visual-representativa que se
aplicaba a cada parte del texto lirico que “ilustraba”.
Aungque en pocas copias, Blake emplearia la misma técnica para
sus obras Songs of Innocence and of Experience (1789-1794),
The Book of Thel (1789) y The Marriage of Heaven and Hell
(1793) ultima a la que se aboca nuestro estudio.

201 En lo referente a esta etapa formativa, Cernuda detalla lo siguiente:
“En 1778 entra a estudiar en la Royal Academy, cuyo director era Sir
Joshua Reynolds, quien critica con severidad el trabajo de Blake; no es
de extrafar que éste le detestara (véanse sus comentarios a los Discursos
de Reynolds) y que durante toda su vida se opusiera al concepto de arte
como ornamento social, que Reynolds practicaba y defendia”, en Luis
Cernuda, Pensamiento poético en la lirica inglesa del siglo XIX, Madrid:
Tecnos, cl1986, p. 24.

202« gs comentarios que hace en el Descriptive Catalogue de su propia
exposicion de pinturas en 1809, no s6lo indican conocimiento de Chaucer,
sino del espiritu medieval”, ibid., p. 26.

2%para nada en los términos de la modernidad naciente o de la escuela que
seguiria al Romanticismo, sino segun Plutarco que para Siménides comenté
Ty uev {wypagiav moinov olwmoay mpooayopeUe, Ty 8¢ moinow (wypagiav Aalovoav
[que “a 1la pintura llama poesia silenciosa y a la poesia, pintura
articulada™], revistiendo el enunciado, sin embargo, con el misticismo
del espiritu medieval. Junto a este comentario, aludirfamos al propio
testimonio de Blake en una carta a Thomas Butts, escrita desde Felpham el
6 de julio, 1803: “1 know myself both Poet & Painter & it is not his
affected Contempt that can move me to any thing but a more assiduous
pursuit of both Arts”, en William Blake, “[To Thomas Butts]”, The
Complete Poetry and Prose, op. cit., pp. 730-731.
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Antes de entrar en algunas consideraciones analiticas,
quisiéramos llamar la atencidn sobre el siguiente comentario:
“that to read a Blake poem in a printed text without the
illustrations is to see only an abstraction from an integral
and mutually enlightening combination of words and design”.?%*
Nosotros, en contrapartida, advertiriamos una funcion
organica que va mas alla de las pretensiones ilustrativas y

que estd mas cerca del origen del mito propiamente blakeano.

De cualquier manera seria un despropoésito pensar que todo el
tiempo y el esfuerzo puestos en la elaboracidon de grabados
carecieran por parte del propio creador de wun valor
equivalente al del texto escrito. El hecho es que los Ordenes
y niveles de consolidacion de tales visualizaciones en el
corpus lirico blakeano desempefian en nuestro estudio un papel
significativo para la comprension de la estética configurada

en representaciones “simbélicas”.

De aqui, entonces, que su propia técnica de grabado estuviese
ligada a la concepcidén de Blake en torno a la circunstancia
humana y a sus conceptos de imaginacién y vision: “Siento que
un Hombre puede ser feliz en este mundo. Y sé que éste es un
mundo de imaginacion y vision. Todo lo que pinto lo veo en

este mundo, pero no todos vemos igual”.?%®

204 stillinger, op. cit., p. 36. [“Leer un poema de Blake en un texto
impreso sin las ilustraciones es ver nada mas una abstraccién de una
integra y mutua combinacién iluminadora de palabras y disefio]

205 «“1 feel that a Man may be happy in This World. And I know that This

World Is a World of Imagination & Vision. | see Every thing I paint In
this World, but Every body does not see alike”. William Blake, “[Letter]
To the Revd. Dr. Trusler, August 23, 17997, A Selection of Poems and

Letters, op. cit., p. 220. Cfr. “[To] Revd Dr Trusler August 23, 1799,
The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 702.
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Se trata de la técnica misma que acompafiara obras como Songs
of Innocence (1789) y Songs of Innocence and of Experience
(1794), donde se advierte la concertaciéon de madurez de la
metafora densa y la polisémica representacion simbolica,
frente a la constante inquietud de los estados opuestos del

alma.

De tal modo, la proyecciodon visual de sus ideas pronto daria
lugar, ademas de su propio estilo lirico, a una serie de
“formas gigantescas” [“Giant Forms™] que, en su dinamica y
versatilidad evolutiva, conformaran @la mitologia de sus
“profecias menores” de finales del siglo XVIIl, cuya
confeccion se extiende hasta las dos primeras décadas del
siglo XI1X: The Four Zoas (1797-1804), Milton, a Poem iIn two
Books (1804-1808) y Jerusalem, the Emanation of the Giant
Albion (1804-1820).

Un dato en sumo significativo 1o constituye el hecho
biografico de que en el declive de su vida, diez afos antes
de su muerte y a la edad de los sesenta afios, nuestro poeta
renunciard a la poesia para dedicarse a la pintura, lo que

constituira el epilogo de su vida creativa.?%®

La preocupacion por interpretar la lirica de Blake, ha estado
tradicionalmente comprometida con lo que él mismo enunciod
como Vvision e 1imaginacion, aludiendo tan sélo al estilo
figurado de la Biblia.?®" Asimismo, el sentido espiritual con

206 Ccabe mencionar que Blake muere apenas valorado como artista y nada
conocido como poeta. Sin embargo, su obra pictérica trascenderad la fama
de su creador gracias a los grupos de vanguardia de aquél entonces,
incluyendo a los prerrafaelistas. Su obra lirica tendria que esperar
hasta la década de los afios 20 del siglo XX para marcar su trascendencia
a poetas muy posteriores como Yeats y los beats.

207 yéase Stillinger, op.cit., p. 37.
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el que Blake replantearada los motifs del Gran Coédigo de Arte
[Great Code of Art], de los dos Testamentos, se ha
relacionado por wun Qlado con una serie de pensadores
neoplaténicos y, por otro, con el espiritu de las sectas
protestantes de los siglos XVII y XVIII en Inglaterra.

De tal modo, a Blake se le ha alineado con una tradicion
espiritual que parte de la Biblia y pasa por Spencer y
Milton. No obstante, su obra en cuestion: The Marriage of
Heaven and Hell (escrita a partir de 1790) sera considerada

3208

como una mera “satira mordaz y se la verd relacionada, por

9

conveniencia y conformidad historica,?® con la modernidad de

la Revolucién Francesa.?'©

Sin embargo, como “mistico”, William Blake esgrimira su
consigna en el tenor de su propia heterodoxia y gracias a una
accesibilidad visionaria de orden superior. Su peculiar
misticismo se escindira de los términos tradicionales en los
que se ha enmarcado esta experiencia. La aspiraciéon a cierta
union divina, de existir en Blake, es “un camino en extremo
diferente del que se sigue en el caso de la mayoria de los

misticos” como bien apunta Luis Cernuda.??

208 «“Trenchant satire”. Véase Stillinger, op.cit., p. 37.

209 pentro de la linea de The French Revolution, America: A Prophecy y
Europe: A Prophecy.

210 | os criticos no dudan en catalogar a Blake en la misma categoria de
los radicales tedlogos ingleses, como Wordsworth, Coleridge y Southey,
que ven la Revolucidén Francesa como un acto de violencia purificadora,
proféticamente advertido por las Escrituras. Véase Stillinger, op. cit.,
p. 37. De ahi también, la figura de Orc, propuesta por la critica como la
figura enfatica de un apocalipsis revolucionario [“apocalypse by
revolution™], evolucionada en la figura posterior de Los como figura
apocaliptica de la imaginacion “apocalypse by imagination”, ibid., p. 38.

211 Cernuda, op. cit., p. 24.
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De aqui que la mistica visionaria de Blake, mas cercana a la
tradicion del Romantic Revival, dé prioridad a |la
imaginacion®? de orden religioso y metafisico que parte de la
experiencia (de l1o) indecible?® (léase extra-racional) para

tener acceso al omnipotente y generador orden divino:

La importancia de la 1iImaginacién la corroboran ademas
diversas consideraciones de orden religioso y metafisico:
para estos poetas [del Romantic Revival] la fe no era
algo razonable, sino emotivo, no de argumentacidén, sino
de experiencia; [...] desde Blake, que consideraba Ila
imaginacién como un poder divino del cual todo procede,
hasta Keats [...] que cree en la realidad ultima de la

imaginacion.?*

El' poder revelador de 1la experiencia de 1o indecible,
plasmada a través de la imaginacién, no prescinde, tal como
en el caso de Holderlin, del valor iniciatico que implica la

formacion de una conciencia especial. De aqui, el papel del
poeta, capaz de trascender su entorno, y la creencia de Blake

[---1 en un orden trascendente, que no es el orden de lo
que vemos y sabemos; y descubrir ese orden era la meta de
su poética, buscando como penetrar en otra realidad que
no Tfuese 1la cotidiana, explorarla y, de ese modo,
comprender lo que nuestra vida significa y lo que vale.
La tarea del poeta [...] era crear y, por medio de la

creacion, iluminar la conciencia del hombre.?®

212 aunque entre los poetas de dicha tradicion ésta se planteara desde
angulos muy variados.

213 El unzeigen wittgensteiniano.
214 Cernuda, op. cit., p. 23.

215 1dem.
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La solucién lirica de Blake frente a la doctrina platonica,?'®
asi como su insistencia en que “la iImaginacion revela una

forma especial de la verdad”?'’

Ilevaran al poeta grabador a
vivir las aventuras que su vocacion artistica le dictaba, asi
como a la realizacion de un anhelo revelador e iniciatico
que, en su lirica, rebasara lo meramente didactico. Es en el
trasfondo mismo del proceder blakeano en el que hallamos el

sustento filosofico, teoldgico y mitico-mitologico del poeta.

Seria esencial, en este punto, reiterar lo que la critica ha
sefialado en torno a las lineas cardinales de la filosofia
poética y mistica de Blake, cuyos rasgos teologicos o
mitoldgicos nunca fueron aceptados por comunidad, iglesia o
grupo alguno. De ahi se entiende cémo Blake no se rige por los
términos de la metafisica convencional (institucionalizada)
lo que, a su vez, dificulta la recepcion e interpretacion de
su obra,?® mucho menos, si la consideramos bajo la

perspectiva de una dialéctica sumatoria.?'®

Siguiendo el esquema de los ejes que hemos apuntalado a lo
largo de este estudio, Blake parte desde la condicidn
cuestionable que proviene del reino del César —-la del egje
horizontal-, y del fondo anarquico que, en cuanto materia

218 En 1o referente al valor simbélico de la poesia que los romanticos
rechazaron.

217 Cernuda, ibid. Adn mas, la vocacion artistica al servicio de la verdad
serviria como indicio de cierto espiritu medieval, antes sefalado.

218 En este ultimo aspecto se podria reconocer la confusion de la critica
y las propias dificultades de aproximacion al misticismo mitico de Blake
bajo consignas que la critica entendié como incogruencias Yy
contradicciones, por supuesto, lejos de la concepcién, a la manera de
Heraclito por ejemplo, de una armonia de universales opuestos; de una
conjuncioén de opuestos que supera la dialéctica aditiva.

219 ponde la suma (la sintesis final) corresponde y reciprocamente resulta
de la suma absoluta de las partes dialécticas.
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prima, alimenta sus ideas politicas, su creacidn artistica,
su manera de proceder y su simbologia mitica. No obstante,
Blake estara consciente de que las posibilidades humanas que
derivan del eje horizontal ‘“son cosa aparte de la vida

humana® .%%°

En lo referente a la experiencia trascendental, no hay que
olvidar la serie de tempranas visiones divinas que nuestro
poeta inglés experimentd desde su iInfancia hasta su
adolescencia y su entrada a la Royal Academy.??! En todo caso,
tal propensidon o tendencia, si no es una condicidon innata o
procedente de una experiencia mistica, se podria especular en
la formacién tedrica de Blake y sus lecturas.

Blake nunca recibid una educacion formal, sin embargo, fue un
autodidacta asiduo con estudios de griego, latin y hebreo,
ademas de fiel lector de Shakespeare, Milton, isabelinos y
neoclasicos. Respecto al fondo tedrico y religioso, “la
formacion [...] de Blake fue protestante swedenborgiana,
porque su padre era un no conformista de tendencia

swedenborgiana” .22

Ademas de su erudicién en todo tipo de libros,?? las lecturas

formativas de Blake sobre religion pronto irian mas alla de

220 cernuda, op. cit., p. 25. AGn en America, a Prophecy y The French
Revolution, “el orden eterno se impone al histérico y va servido por él:
Orc (principio de la revolucién) rompe sus cadenas, uniéndose a la hija
de Urthona (naturaleza), muda hasta entonces’”, idem.

221 |pid., p. 24.

222 lbid., p. 26.
223 En materia Tfilos6fica, Blake leera a Bacon, The Advancement of
Learning, a Locke, Essay concerning Human Understanding, a Newton,
Principia Mathematica y a Berkeley. También 1leera a Burke, A
philosophical Inquiry into the Sublime and the Beautiful. De ahi, lo
absurdo de las “influencias formativas” y del procedimiento causal de
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un credo estrictamente cristiano y se extenderian hasta las
obras de mistica, ocultismo y Jlas sectas gnosticas: la
Biblia, libros religiosos indostanicos, la Cabala, Boehme y

otros.

ElI mito del mito blakeano requeriria atender a la unidad que
reviste al mito en The Four Zoas, planteado entre 1796 y
1797, pero realmente inaugurado ya en Poetical Sketches en
1783; es decir, una unidad perfecta, derivada de una
“hermandad universal”, The Universal Brotherhood of Eden, o
sea, EI hombre universal. A esta inquietud espiritual, Blake
la infiltraria®®® por los inherentes pasmos y exaltacion de su
pensamiento, y es lo que lo llevara a hablar de la “caida” de
primal people, a fall into Division, y de la esperada
resurreccion —léase recuperacion- de la Unidad original.

El modelo del hombre universal, encarnado en la

representacion de Urthona, “the Zoa known in the unfallen

6

state of Eden”,?*® originara, después de su caida,?® la

afinidades, puesto que Bacon, Locke y Burke habtan rechazado Ila
inspiracion y vision, elementos que Blake declara su morada.

224 pcordandonos de Thomas Love Peacock, apuntando hacia las fronteras
entre Ffilosofia y poesia, o de los ritmos liricos de pensamiento evocados
por Holderlin.

225 gstillinger, op. cit., p. 38. Los sera su nombre terrenal, después de
la caida: “Urthona, the iImaginative power, separates into the form of Los
in the fallen world”, idem.

226 Ccuriosamente y dentro de la mayoria de los poetas ingleses romanticos,
quienes no siguieron en paralelo el espiritu filoséfico inglés de la
época, apelamos al siguiente comentario de Jack Stillinger que relaciona
la concepcién de Blake, aunque involuntariamente, con el espiritu
filos6fico aleman: “Although Blake did not know it, he shared with a
number of contemporary German philosophers the point of view —it has in
our time become the prevailing point of view- that our fall (that is, the
malaise of modern culture) is essentially a mode of psychic
disintegration and of resultant alienation from oneself, one”s world, and
one”s fellow human beings, and that our hope of recovery lies in a
process of reintegration™, ibid., p. 39.
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division de las cuatro Zoas: The Four Mighty Ones que, como
potencias principales, resumiran los aspectos de la humanidad
que se opondran a la fuerza reversiva de lo que Blake llamé
“Selfthood™.

Respondiendo a un primer orden de valores, Blake 1ira
plasmando??’ (el primero de) los cuatro aspectos del hombre;
the Four Zoas, que dominaran sus libros proféticos: Los
(imaginacion), Urizen (razéon), Tharmas (cuerpo) Yy Luvah
(pasiones).

A partir de esta visidon o perspectiva necesitariamos ver vy,
sobre todo, reconocer estas representaciones estando en
funcion con un plan no exento de vitalidad, el reconocido
vitalismo blakeano, y que apunta hacia la unidad del ser. Se
refiere asi a una unidad hecha de la conciliacion de los
opuestos dialécticos y rebasa los supuestos equivocos para

acercarse a un tipo de armonia heraclitiea:

Para Blake el bien y el mal son igualmente necesarios en
la vida, pues, como ya indicamos antes, los contrarios
son para originar la tension que la vida requiere: “Sin
contrarios no hay proceso. Atraccién y repulsién, razén y
energia, amor y odio, son necesarios a la existencia
humana. De esos contrarios brota lo que los religiosos
Ilaman bueno y malo: bueno es lo pasivo que obedece a la
razén; malo lo activo que nace de la energia”. Y para

nuestro poeta ‘“energia es delicia eterna”.??®

227 practicamente, como se comentd, desde los Poetical Sketches en 1783.

228 Cernuda, op. cit., p. 33.
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Tomando en cuenta estas pautas, que son de primer orden para
la constituciéon de la armonia, conjeturamos the Four Zoas de
Los (imaginacion) y Luvah (pasiones) pero, sobre todo, la
armonia entre Urizen (la razén) con Tharmas (el cuerpo). En
este sentido, Urizen, lo “bueno [...] que obedece a la razén”,
seria lo pasivo del Bien y del Alma y corresponderia al
Mesias, a la salvaciéon. Mientras tanto, Tharmas seria lo
activo del cuerpo, lo activo que nace de la energia,
corresponderia a Satdn vy, asi, al pecado en términos
teoldgicos y a la muerte.

Aquel mundo perdido, que en palabras de Lorentzatos representa
el centro perdido de toda una civilizacion (the malaise of
modern culture),?® llevara al poeta a buscar una salida de
redenciéon y, por consiguiente, el papel primordial de la

imaginacion sera recuperar la Unidad perdida.

La condicidén generadora de la division sexual entre espectros
masculinos y emanaciones femeninas, los Four Zoas vendran a
representar, ademas de la fuerza imaginativa de Urthona, tres
categorias de valores subsecuentes de segundo orden®° que, a
su vez, mantienen la escala de la condicién humana, comenzando
desde la imperturbable 1inocencia encarnada en la figura de
Beulah —no regida por algun tipo de contrarios- para pasar al
reino del “César”, el de la experiencia comiun y el sufrimiento

humano, hasta desembocar en el estrato inferior de Ultro.?%!

229 Que por supuesto guarda para nosotros la reminiscencia de las Ciudades a

la deriva, de Stratis Tsirkas.

230 stillinger, op. cit., p. 38.

231 1dem.
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Pese a la perspectiva dual y ambivalente®?

que advierte la
critica en torno a la caida como proceso disruptivo Yy
divisorio de las facultades humanas, nosotros preferimos la
perspectiva sintética, al igual que lo hace el propio Blake, y
prescindimos de [los requisitos divisorios de este tipo de

pensamiento analitico.?*

De tal manera, entenderiamos el primer orden de valores, de
opuestos y emanaciones contradictorias, de manera sintética
como parte integra de un orden vertical. Al tiempo que

desplazariamos el nivel de la experiencia inmediata®*

al eje
horizontal de la condicidn humana o sea, el segundo orden de

valores perteneciente al “reino del César™.

Lo que mejor se destaca, en primera instancia, de este
planteamiento sobre los ordenes de mitificaciones
jerarquizadas es la importancia de la imaginacion (Urthona y
Los) como nocion clave y fuerza rectora de supremacia
generadora. “Aht encontramos la base poética de Blake: la
imaginacion [...] es el poder supremo en el hombre y en el

mundo, porque la imaginacion es facultad de vision.”?®

282 gstillinger, op. cit., p. 38.
23 Nos referimos al pensamiento analitico formal. Recordemos asi la
ruptura a nivel de conciencia entre el paradigma y su abstraccién; la
verdad en lo particular [«a8 UAnvl, capaz de asimilar la ruptura en la
continuidad propuesta, planteada en nuestro analisis respectivo de
Holderlin, conforme con los términos y la concepcidén distintiva entre
Lorentzatos y Sikelian6s. Tal concepcidén, como punto de partida, para
nada remitiria el pensamiento de Blake a un modelo abstracto sino que, al
contrario, nos llevaria y nos incitaria a las encarnaciones incluso
literalmente retratadas en sus escritos.

234 yéase cita 35.

2% Cernuda, op. cit., p. 28.
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Lejos de un criterio analitico, Blake asociara la imaginacion
con la vision de manera tan intima que llegaran a ser
palabras casi sinonimas.?*® El propio poeta, en este sentido,
afirmara: “[...] 1 know that This World is a World of
Imagination & Vision”; para proseguir dentro del mismo
pasaje: “But to the Eyes of the Man of Imagination, Nature 1is

Imagination itself. As a man is, So he Sees”.%

Aunque, de acuerdo con Blake, entendamos la fantasia como
imaginacion, la pregunta seguiria siendo, ¢qué es lo que él
entiende por vision? No obstante, la pauta la da el propio
poeta en A Vision of the Last Judgment, donde intenta
precisarla: “Visién o Imaginacidén es una representacion de lo
que existe eternamente. Verdadero e inmutable. La fabula o la
alegoria se forma por las hijas de la memoria. La imaginacion

se rodea por las hijas de la inspiracion”.%%®

2% A diferencia con la actitud sistematizadora de Wordsworth y Coleridge.

287 Carta de William Blake, con fecha 23 de agosto de 1799, dirigida al
reverendo John Trusler, quien vrecibié de manera inconforme |las
ilustraciones que Blake le habia preparado, por encargo del propio
reverendo, para sus obras Hogarth moralizado y El camino para ser rico y
respetable, en William Blake, A Selection of Poems and Letters,
Harmondsworth, Middlesex; Baltimore, Maryland: Penguin Books, 1973,
cl958, pp. 220-221. Cfr. Letter “[To] Revd Dr Trusler August 23, 1799,
The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 702.

2% «yjsion or Imagination is a Representation of what Eternally Exists.
Really & Unchangeably. Fable or Allegory is Formed by the Daughters of
Memory. [Imagination 1is Surrounded by the daughters of Inspiration”,
William Blake, “A Vision of the Last Judgment”, The Complete Poetry and
Prose, op. cit., p. 554. Como bien sefiala Luis Cernuda, la idea de la
imaginacion asociada con la inspiracion va “en oposicion a la fabula o la
alegoria, a la que rodean [segun Milton] las hijas de la memoria”, op.
cit., p. 29. Aqui también, por una vez mas, reiteramos el rechazo de
Blake a sus supuestas, en materia Tilos6fica, “lecturas formativas” de
Bacon, Locke y Newton, descalificados en el pensamiento blakeano como
portadores del deismo, el racionalismo y el cientificismo, respectivamente.
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Blake planteara su propia protoimagen, en términos también de
la planta arquetipica [Urpflantze], para introducirnos a la
esencia del pensamiento contemplativo: la Imaginacion. Lejos
de la forma y sustento vegetativos, ubicara los elementos
perennes y eternos en su dimension metafisica, en el

contexto, quiza, de una suprema realidad platonica.?°

Dentro de este planteamiento de Blake destaca la “imagen
eterna” como 1idea rectora, la cual se torna en imagen
imaginativa, y resalta como una expresion pictorica de su
discurso. En tanto el iInfinito y eterno mundo de la
imaginacion es el que daria sustento al eje vertical, el
mundo finito y temporal de la generacion es el que plantearia
las constantes del eje horizontal. No menos i1mportante
resulta el neoplatonismo del misticismo medieval en busqueda
de las formas eternas, ‘“comprendidas” en el logos encarnado
(““el cuerpo divino del Salvador)”, que culmina con el gran

simbolo del vino.?*°

2% «The Nature of Visionary Fancy or Imagination is very little Known &
the Eternal nature & permanence of its ever Existent Images is considered
as less permanent than the things of Vegetative & Generative Nature yet
the Oak dies as well as the Lettuce but 1its Eternal Image and
Individuality never dies. but renews by its seed. just [as] <so> the
Imaginative Image returns [according to] <by> the seed of Contemplative
Thought [..] This World of Imagination is the World of Eternity it is the
Divine bosom into which we shall all go after the death of the Vegetated
body. This World <of Imagination> is Infinite & Eternal whereas the World
of Generation or Vegetation is Finite & [for a small moment] Temporal [..]
All Tings are comprended in their Eternal Forms in the Divine body of the
Saviour the True Vine of Eternity[,] The Human Imagination”, William
Blake, “A Vision of the Last Judgment”, The Complete Poetry and Prose,
op. cit., p. 555.

240 1o que no deja de guardar analogias con la simbologia de “Brot und
Wein” de Holderlin.
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Para Blake, 1o que él llam6 “Vision eterna o Imaginacion de
todo lo que existe”,?! procedente del hombre espiritual,
lejos de toda perceptibilidad natural, reafirma la vision que
por medio de los Organos imaginativos e inmortales, encarna
el testimonio del profeta Isaias en The Marriage of Heaven
and Hell: “No he visto ni oido ningun Dios mediante una
percepcion organica finita; pero mis sentidos descubrieron lo

infinito en todo.”?*

De aqui que, excediendo las formaciones de la “naturaleza
natural” a favor de la esencia eterna de la condicion de las
cosas, Blake desvincularda la experiencia inmediata de su
condicion eterna. Tal como un viajero que sospecha la
experiencia de su recorrido como algo pasado, algo que ya no

existe o, al contrario, como algo eterno.?®

Frente a esta concepcion de la eterna condicion de las cosas,
Blake atribuira a los ojos su funcidén equivalente, parecida a
la de unas puertas de percepcion que se limitan a dar acceso,
sin ser portadoras de alguna essentia en si.?* De tal manera
complementara: “Si las ventanas de 1la percepciéon fueran

purificadas, cada cosa apareceria al hombre como es:

241 «gternal Vision or Imagination of All that Exists”. Véase William
Blake, “A Vision of the Last Judgment”, The Complete Poetry and Prose,
op. cit., p. 554.

222 William Blake, *“Las bodas del cielo y del infierno”, Primeros libros
proféticos, tr. Agusti Bartra, México: UNAM, 1961, p. 69.

3 «These States Exist now Man Passes on but States remain for Ever he
passes thro them like a traveler who may as well suppose that the places
he has passes thro exist no more as a Man may suppose that the States he
has passed thro exist no more Every Thing is Eternal”, William Blake, “A
Vision of the Last Judgment”, ibid., p. 556.

244 Ya que no pueden reflejar -agregariamos en términos de Wittgenstein-
lo que en la realidad se refleja.
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infinita”.?® La actitud de Blake apunta a lo que en Holderlin

aparece como interiorizacion.

La interiorizacion, en sus términos y segun la distincién
entre vision sencilla y vision doble, esta revestida de la
misma finalidad. En tanto “la vision simple, personificada
por Newton, convierte la naturaleza en abstracciéon”, Ila
vision doble, que a lo material le agrega lo espiritual, ve
el mundo “como organismo compuesto de mundos particulares” ;%%
“ve la naturaleza en sus minucias, distinto cada uno de sus

rasgos, o sea, como unidad humana’.?*’

La distincidon entre visioén sencilla y visiéon doble implica
aquélla que se establece entre percepcion formal de 1o
material y percepciéon como acontecimiento perceptivo
holistico, o sea, de particularidades de unicidad espiritual,
lo que remite al holon de la naturaleza humana: “y al verla
asi [Blake], al mismo tiempo también la ve en su relacidn con

la humanidad divina.”?%

A pesar de la afinidad con el proceso de interiorizacién
visto en Holderlin, nosotros transcribiriamos unos fragmentos
mas del comentario de Luis Cernuda para llegar, por igual, al
eterno instante revelador de la experiencia mistica y sus

limitaciones.

2% William Blake, “The Marriage of Heaven and Hell”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 71.

2% yer Cernuda, ibid., p. 31.
247 1dem.

248 1dem.
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Para adquirir 1la vision doble hay que impulsar al
intelecto, ejercitarlo en la accién, forzar la visiodn

hacia dentro,?*°

no hacia fuera [...]; y gracias a la
vision interior anima la realidad exterior. Pero no
podemos prolongar a voluntad la visiéon doble: su tiempo
es el de “una pulsacién arterial”,®® como define y mide
Blake la equivalencia temporal nuestra de dicha vision.
Tratar de extenderla equivale a corromperla [...]Para
alcanzar la visiéon doble del hombre s6lo dispone de sus
cinco sentidos débiles y fTalibles después de la caida
[---1 Pero aun en el estado actual el hombre es posible
contraer o extender Qlos sentidos [--.] porque son
flexibles; extendidos, el hombre ve como unidad;
contraidos, como diversidad. EI hombre puede alcanzar lo
infinito si limpia las puertas de 1la percepcion, es

decir, los sentidos.?®*

El camino es el mismo: el ensayo o doknoisde Lorentzatos, la
practica del arte y la oracion. En lo que a la finalidad se
refiere, la identificacion entre poesia Yy profecia,
imaginacion y vision divina rigen el empefio de Blake en
buscar su verdad o, mas precisamente, la Verdad, ya que el

poeta ni siquiera asumia la autoria de sus obras.?%?

2% Aunque aqui nos reservariamos, como en la instancia de Holderlin con
el uso del término en el contexto blakiano. Las cursivas son nuestras.

250 curiosamente Lorentzatos usara términos parecidos en su discurso al
hablar de un “infarto” en caso de abuso, o sea, el uso arbitrario del
instante revelador, refiriéndonos a @la prolongacion forzosa de su
experiencia. Las cursivas son nuestras.

21 Cernuda, op. cit., p. 31.

22 En la carta del 25 de abril, 1803 a Thomas Butts, Blake le confiesa
que sus obras le fueron dictadas sin premeditacién o voluntad alguna: “I
have writen this Poem from immediate Dictation twelve or sometimes twenty
or thirty lines at a time without Premeditation & even against my will”,
en William Blake, “[To] Mr Butts, Gr: Marlborough Strret”, The Complete
Poetry and Prose, op. cit., pp. 728-729.
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Es del propio espiritu creador meta-l6gico, del angel o del
demonio (asi denominados en The Last Judgment), de donde
derivan las formas de todas las cosas. ‘“Mas para Blake genio
poético y espiritu de profecia son una misma cosa, y ambos
emanan de la inspiracion.”®® El espiritu creador que da forma
a todas las cosas se funda en la imaginacion, de la que, como
ya lo hemos dicho, deriva la visién divina de la eternidad
del hombre espiritual. “La poesia no es nada si no es

254

doctrina nueva de vida, revolucionaria y mistica”, apunta

acertadamente Cernuda en la direcciéon de Blake.

Es en esa Verdad donde radica lo infinito meta-ldégico de la
esencia de las cosas, ya que: “Quien ve lo infinito en todas
las cosas, ve a Dios; en cambio, quien ve s6lo la razon, se
ve a si mismo y nada mas.”?® Replanteando de esta forma el
espiritu medieval de Blake, reconoceriamos el intento de
significacion (el dictum) de las cosas a partir de la

experiencia (como sentido y como referencia).

La calidad meta-lé6gica que el poeta de The Marriage... le
adjudica a esta esencia metafisica disipa la distincidon entre
lo meramente 1ld6gico y 1o ontoldogico que encontramos, de
manera sistematizada, en pensadores medievales como Pedro
Abelardo. La posibilidad de significacion de las cosas
(significatio rerum) en tanto que pensadas (significatio
intellectuum) o sea, la inteleccidn de las cosas y su esencia

producida a partir de la cosa pensada en proposiciones

2% Cernuda, op. cit., p. 29. Dando asi seguimiento al testimonio del
profeta antes citado, Isafas concluira: “Sin preocuparme por las
consecuencias escribi”, William Blake, “The Marriage of Heaven and Hell”,
Primeros libros proféticos, op. cit., p. 69.

254 Cernuda, idem.

255 |bid., p. 30.
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logicas, queda renegada y suplantada por el sentido mistico
con el que Blake las reviste.?%®

11.2. Perspectivas de una tradicidén: Lo imaginario-de-verdad

y la funcioén del arte en Blake

[..] TaE&uevol 8¢ TalTa, &TTa E0TI KAl OTTOl ATTA AMEPNVAV
g€v Tols iepois [...]

[Y prescribiendo cuales y de qué modo habian de
ser éstos, los expusieron en los templos]

Platén, Las leyes (656 d)

As to what is beyond the Six Realms, the sage
admits its existence but does not theorize. As
to what is within the Six Realms, he theorizes
but does not debate. In case of the Spring and
Autumn, the record of the former kings of past
ages, the sage debates but does not discriminate
[.] So 1 say, those who discriminate fail to
see.

Chang Tzu, Discussion on making all things equal

El paralelismo entre el “exponer en los templos”
[«&mépnvav év tols iepois»] de Las leyes platonicas y la funcidn del
arte, en general, o del arte pictérico, en particular,
encuentra su continuidad en el medievalismo atestiguado y su

planteamiento en Blake. La exhortacién por un arte intra

256 valdria la pena consultar qué se entiende por “cosas” en el sentido
medieval y, sobre todo, para el aludido Pedro Abelardo y el espiritu de
divergencia sugerido. Para ello se recomienda consultar a Mauricio
Beuchot, La filosofia del lenguaje en la Edad Media, México: UNAM/
Instituto de Investigaciones Filosoficas/Instituto de Investigaciones
Filold6gicas, Cuadernos 38, 1991, c1981, 22 ed., pp- 57-58. Nosotros
aprovechamos para sugerir el tipo de espiritu medieval que rige el
pensamiento de Blake y que iniciara el siguiente apartado de nuestro
planteamiento; un espiritu que rompe, como en el caso de Holderlin, con
la tradicién de los exegetas aristotélicos occidentales -desde San
Agustin, San Anselmo y Pedro Abelardo hasta San Alberto y Santo Tomas de
Aquino- para acercarse a las doctrinas de ciertos misticos, teésofos y
gnosticos (Meister Eckhart, Jacob Boéehme), alquimistas (Paracelso) y, en
materia literaria, a las fuentes medievales que versan sobre el amor, el
matrimonio y la religén (Geoffery Chaucer en The Canterbury Tales).
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muros que sugerimos, -como el que nos sugiere Lorentzatos,?’

tal como hemos visto en la primera seccién de nuestro

trabajo- parte quiza de un concepto elemental de la tradiciodn

como potencia regidora y formadora de la cultura. Del mismo

modo, la expresion artistica, en todas sus formas, se
s 258

manifiesta ‘“como valor de 1la verdad”, cuyos Tenodmenos

culturales necesariamente encierran un aspecto simbélico.?°

De esta manera, partiriamos de un concepto general de la
tradicion y, asi, de la cultura como una totalidad semiodtica

260 mjentras

compleja que, por un lado, cumple con su funcién
que, por otro, desemboca en un lenguaje donde confluye una

totalidad de codigos culturales.

Si entendemos toda expresidn artistica, ya sea pictorica o
escrita, como una unidad basica de la cultura, y a la cultura
como una jerarquia de sistemas semidticos a manera de crisol
o heterogeneidad de lenguajes, al decir de Lotman, muy bien
podemos entonces partir de la vocacion inicial de Blake como
grabador?®! para analizar, luego, su vocacion de poeta

27z7éssimos Lorentzatos, “El  arquitecto D. Pikionis-B” [«O 'Apxitéktovas A.
TTkicovns-B'»], Estudios B [Meléres 8], op. cit., p. 25. Véase también, del
mismo ensayo, la discusion en torno a la tradicidon, expuesta en la
primera parte de este trabajo.

8 Ccésar Gonzalez, Funcion de la teoria en los estudios literarios,
México: Instituto de Investigaciones Filolégicas/ UNAM, Cuadernos del
Seminario de Poética (7), 1982, p. 36. César Gonzalez hace referencia
aqui a los estudios de Lotman sobre la cultura y el concepto del arte y
el lenguaje.

29 A pesar de las contradicciones de tal punto de partida basado en los
supuestos culturales de Lotman -es decir, su supuesta descripcion
relativista y su descripcion de un fendémeno prescindiendo de
acercamientos metodoldgicos- nosotros remitiriamos al segundo epigrafe de
la presente unidad.

260 yéase Gonzalez, op. cit., p. 38.
261 No olvidemos que la edicion y presentacién de “The Marriage of Heaven

and Hell” en The Early Iluminated Books, a cargo de The William Blake
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autodidacta para llegar al conflicto innato de su encarnacion

en el texto literario.?®?

Mas aqui no se trata de un conflicto de compatibilidad entre
las distintas artes, sino de la condicién propia del lenguaje
literario como sistema modelizante secundario o, SiI se

3 Se trata

quiere, como sistema semiético no histérico.?®
entonces, del propio conflicto del Ilenguaje que tiende a
rebasar la monovalencia de su codificacidén consciente e
histérica para proyectarse como generador de significados que
representan el todo en su heterogeneidad, lo que ocurre, por

lo demas, en todo arte representativo.

La cuestion entre lo representativo-pictérico y su
encarnacion en el lenguaje literario, tendria que buscar su
paralelo en la propia formacién de lo imaginario cuyo origen
remitiria en la formacion cultural, en su sentido mas amplio,
de nuestro poeta que, a su vez, encauzaria su peculiar
medievalismo. De hecho, seria innegable entender al
Cristianismo como doctrina generadora de wuna dimension
cultural -0 sea, como un hecho cultural- que, sin ser

filosofia, llegoé a tener trascendencia filos6fica.?%

Trust y Princeton University Press, partira del mismo enfoque con “Plates
and Printings” para pasar a “Contexts and Themes” y concluir con “The
Designs™.

262 «g] texto literario, como texto cultural, representa no la encarnacion
de un cierto cdédigo, sino la unidén de diferentes sistemas; pero estos
sistemas estan en conflicto”, Gonzalez, op. cit., p. 38.

263 Que —de hecho, desde la tradicion escolastica medieval- se opone a una
conciencia linglistica historica.

264 En primera instancia el cristianismo, desde sus inicios teéricos, se

presenté como una paideia que se definfa matizando frente a la paideia
clésica.
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En el caso de William Blake, partiriamos de una contemplacion

de lo invisible®®®

que se aleja -en términos estrictos de la
inteligencia y la razon- de la paideia cléasica, de la
sabiduria de este mundo, para dar acceso a otro tipo de
sabiduria, dirfamos oculta. La contemplacién de lo invisible
nos habla de la plenitud de cierta sabiduria que, en términos
de la tradicion cristiana, es [llamada contemplacion de

Dios.%%®

La gnosis cristiana, emanada de una preocupacion por la
Verdad no deja de comunicar al cristianismo con la filosofia.
De cualquier modo, el acceso a la Verdad perenne y universal
estd relacionado con el poder apocaliptico del Logos, un
Logos manifiesto al hombre, al cual le depara la revelacidn
de la Verdad.?®” El logos cristiano transforma el antiguo
““cond6cete a ti mismo”, por la Razon en si de la gnosis

cristiana, el Logos encarnado en la persona de Cristo.

De aqui que la idea figurativa (representativa) del Verbo
encarnado, nos remita directamente a la que inspiran las
imagenes pictéricas proto-cristianas y medievales cuya

espiritualidad vemos acompafada de una precariedad

265 En la que la capacidad visionaria entra en juego.

266 No olvidemos que para el apostol Pablo la sabiduria divina es el pleno
conocimiento de Dios. Pablo opondra a la sabiduria humana o, mas bien,
intentard la transformacion de ésta por otra: la oculta sabiduria divina.
Véase 1 Corintios, 1,18-24-2,3-8.

267 Es inevitable relacionar el Adyocde la tradicioén cristiana (Juan, 1:1-
5) con el logos de Heréaclito, el abstracto logos de la filosofia
helenistica y de la tradiciéon vetero-testamentaria de los Proverbios
(8:12-23), o de la platonizacién de la tradiciéon hebraica de Filén de
Alejandria.
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artistica.?®® Quiza esto tenga su explicacion en que la gnosis
cristiana, desde sus inicios, se fundamenta en tres conatos

principales: fe, conocimiento e imitacién (de Dios).?*°

Se trata entonces de una tradicidon donde “lo importante era
lo invisible”,?’® ya que éste se hallaba al servicio de la
Verdad. De modo que 1o sobrenatural formaba una “jJerarquia
organica” de la realidad, y se consideraba participe de ella
a través de las imagenes.?’! De tal forma, el concepto de “lo
imaginario-de-Verdad”, segun el cual la 1imaginacién, tan
apreciada por Blake, participa integramente de la realidad,
nos permite descifrar la propia simbologia blakeana en
términos extra-literarios (léase, aparte del ambito de lo

imaginario-de-Maravilla o sea, del ambito literario).?"

Si Blake, tal como él mismo lo sostiene, practicaba un oficio
de vidente donde todo le venia dictado, o estaba consciente
de que hacia literatura, podriamos hablar entonces de
recursos retéricos trascendidos. Del mismo modo, cabria
cuestionar si el critico literario podria entender todo texto

leido como literatura, en su sentido extra-literario:

268 Es muy conocida la “critica” de la ortodoxia canénica al arte

bizantino por su falta de perspectiva o al arte medieval por falta de
armonia o de verosimilitud representativa.

269 Aspecto éste ultimo, de un platonismo reivindicado en la Epistola a

Diogneto (Apologia de Cuadrato), escrita entre 123 6 124 d.C.

210 André Malraux, “Lo imaginario-de-Verdad”, El hombre precario y la
literatura, tr. Amanda Forns de Goia, Bs As: Sur, cl1977, p. 23.

271 1dem.

212 «pagro [el] mundo imaginario-de-Maravilla no rivaliza en absoluto con

lo imaginario-de-Verdad bajo el cual se mueve”, ibid., p. 28.
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El' mundo de 1los aedos y de los narradores no es
precisamente literario; [...] Se dice que los monasterios
transmitieron en forma continua la literatura antigua.
[---1 los Padres de 1la |Iglesia frecuentaban el
monasterio, no los cuentos. [...] Ese mundo se aparta de

la literatura por su misma espiritualidad.?”

Por otra parte, la contiguidad entre la ideologia secular y
la religiosa, asi como la reciprocidad entre la Illamada
“fabula”, de origen clasico-pagano, y la fe cristiana,
encuentran su punto de unidén en lo imaginario. Sin embargo,

como afirma André Malraux, la tradicién oral y anénima “no

destruye necesariamente la fe, pero altera lo imaginario”.?"

En este sentido, lo imaginario-de-Verdad era la forma en si
de la fe y el espacio consagrado; era “lo que aporta[ba] el
fondo de oro a los personajes de los i1conos y de los mosaicos

bizantinos: una participacién en lo inaccesible”_?"

Precisamente porque la ficcidn nunca reemplazé lo imaginario-
de-Verdad, sino al contrario, la ficciéon sucedi6é a lo
imaginario-de-Verdad,?’® abandonamos la 1idea de que la

produccion blakeana procede del ambito de la ficcion.

213 Malraux, op. cit., p. 29.

274 Ibid., p. 32. Asimismo, la reciprocidad indicada entre lo imaginario
fabuloso y la fe cristiana constituiria un orden consolidado en
encarnaciones muy distintas a las que seguirian después de su
descomposicion y que reconoceriamos en la fisonomia encarnada del Héroe
occidental . Véase ibid., p. 33.

2’5 1bid., p. 35.
216 «cyando el cristiano dejo de considerar su suefio religioso [léase,

vision] como Verdad suprema. Entonces fue cuando nacié lo que el siglo
XIX llama arte”, ibid., p. 38.
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El paso de las representaciones del Logos, encarnado al logos
discursivo de la razén, disipé lo que Blake volvidé a intentar
con las 1imagenes y en funcidon con su poesia visionaria:
restituir la Tfuncién de todo arte representativo como
asimilador de signos procedente de 1o imaginario-de-Verdad;
igualmente distanciado, tanto de @la ficcion como de la
supersticion. Es decir, proclamar su propia épica visionaria
a partir de las encarnaciones representativas que la

mani festaban.?’’

De modo que asi es como podemos entender Qlas figuras
alegdricas de Blake: como instancias de su arte antes de que
Ilegasen a ser arte. Estas son portadoras del espiritu o
esencia de la creacion artistico-lirica, el sustento
encarnado como condicién del Logos proferido; dichas figuras
son encarnaciones representativas que no se conforman a la

mera significacion de la fabula literaria.

ElI mismo Blake sostiene, al respecto, que su propio discurso
encuentra su esencia en la zona iImaginaria del topos de
Jerusalén donde la fabula cristiana se separa de la mera
alegoria. Asi lo testimonia el propio poeta en A Vision of
The Last Judgment.?’® En este escrito, Blake precisa su idea
de 1o que considera como fabula, al margen de la imaginacion

visionaria y los alcances superiores del arte:

217 Aqui podria suscitarse un punto casi ajeno a nuestro trabajo en torno
al origen verdadero de la épica y, de ahi, de la lirica y de la novela a
partir de las primeras artes representativas, y ello gracias a la
imagineria proto-cristiana, bizantina y/o procedente del medioevo
occidental. Sin embargo, no sera ni la épica, ni la lirica y la novela
las que alcanzarian la “gloria” de la ficcidén sino que seria el teatro.

2’8 gegun se indica en la edicién de The Complete Poetry and Prose, “For

the Year 1810; Additions to Blake” s Catalogue of Pictures™, op. cit., p.
554 .
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El juicio final no es una fabula o una alegoria sino una
Vision. La fabula o la alegoria son un tipo de poesia
totalmente distinto e inferior. Vision o Imaginacidén es
una representaciéon de 1o que existe eternamente.
Verdadera e inalterablemente. La fabula o la alegoria es
procreada por las hijas de la memoria. La imaginacidén se
rodea por las hijas de la inspiracién quienes en su
totalidad se llaman Jerusalén. La fabula es alegoria pero
lo que los criticos llaman “la fabula” es por si misma
vision. La Biblia hebrea y la palabra de JeslUs no son
alegorias sino la Vision eterna o la Imaginacién de todo

lo que existe[..]?"

De aqui el porqué de la fabula medieval y su tradicion en la
que la aventura espiritual mistica participa de manera
peculiar en el todo de lo imaginario-de-verdad.?®® El propio
Logos encarnado que se revela literalmente, segun Blake, en

imagenes de existencias:

Todas las cosas son comprendidas en sus formas eternas en
el cuerpo divino del Salvador, la verdadera vid de la

eternidad [..] entre sus santos y prescindiendo de Ilo

219 La traduccion es de nosotros. Cfr. William Blake, “A Vision of The
Last Judgment”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 554: “The
Last Judgment is not a Fable or Allegory but Vision[.] Fable or Allegory
are a totally distinct & inferior kind of Poetry. Vision or Imagination
is a Representation of what Eternally Exists. Really & Unchangeably.
Fable or Allegory is Formed by the Daughters of Memory. Imagination is
Surrounded by the daughters of Inspiration who in aggregate are called
Jerusalem[.] <Fable is Allegory but what the Critics call The Fable is
Vision itself> The Hebrew Bible & the Gospel of Jesus are not Allegory
but Eternal Vision or Imagination of All that Exists [..] <Allegory &
Vision> [<& Visions of Imagination>] ought to be known as Two Distinct
Things. “The Nature of my Work is Visionary or Imaginative”, ibid., p.
555. Con respecto al “what Eternally Exists”, confréntese los universals
encarnados de Holderlin.

280 yestigio, por supuesto, de la tradicion clasica pero peculiarmente
fomentado en la espiritualidad cristiana. En este sentido, la condicién
real de la vision tradicional de la fabula cléasica, romperia con la
vision imaginativa a la que Blake nos inicia.
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temporal asi que lo eterno se establezca. Alrededor de él
se veian Imagenes de Existencias de acuerdo con [..] cierto

orden del ojo imaginativo.?®!

Cabe decir que la atemporalidad e in-espacialidad, innata al
mito o a la fabula visionaria que Blake evoca, neutraliza
también el esencial aspecto moral de 1la alegoria. No
obstante, en las representaciones visionarias de nuestro
poeta iInglés late un ethos, y un ejemplo de ello es The

Marriage of Heaven and Hell.

Dichas “existencias eternas” fuera del espacio y el tiempo,
podrian llamarse perennes o inalterables e invariables, Ilo
que las sustrae de su sentido evolutivo. En efecto, son las
propias unidades o 1identidades, a decir de Blake, que nos
alejarian de las razones consecutivas y evolutivas del eje
horizontal, para remitirlas a las instancias de la armonia

del eje vertical.

La idea de encarnaciones, arquetipicas®’ en su estado o
condicidén visionaria, vuelve a reiterarse en el pensamiento

blakiano de manera aun mas explicita:

[---]1 debe ser entendido que la persona de Moisés y de
Abraham no significan mas que por medio del estado
significado por estos nombres; los individuos, siendo

281 La traduccion es nuestra. Cfr. William Blake, “A Vision of The Last
Judgment”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 555: “All Things
are comprehended in their Eternal Forms in the Divine body of the Saviour
the True Vine of Eternity [..] among his Saints & throwing off the
Temporal that the Eternal might be Established. [A]round him were seen
the Images of Existences according to [.] a certain order to my
Imaginative Eye.”

2822 Que recuerda la mistica del Romanticismo y el proyecto de la
respectiva planta celestial [himmlische Pflanze].
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representantes o Vvisiones de estos estados conforme
fueron revelados a un hombre mortal en una serie de
revelaciones divinas. Segun aparecen escritas en la
Biblia, estos estados variados que he visto en mi
imaginacioén, cuando lejanos, parecen como un hombre pero
cuando se les acerca son multitudes de naciones.?®® [La

letra en cursiva es de nosotros]

La plurivalencia de un todo arquetipico nos remite a

Holderlin, contextuado en el clasicismo romantico.?®

Mas las representaciones encarnadas, ya sean personajes o0
caracteres pictoricos, podrian responder a un nivel de
intencionalidad o, en su esencia aplicada, a la praxis o la
finalidad del intento artistico. Este es el caso del arte
verdadero, donde hasta lo diminuto es portador de la solidez
de la obra y de sus intenciones, asi como una negacién de lo
fortuitamente, de lo azarosamente hallado o de lo

gratuitamente representado.?®°

Esto conlleva también aquel punto donde 1o iniciatico-
revelador se halla con lo didactico, esa finalidad didactica
dirigida hacia la restitucion del todo humano: el holon de la
sabiduria que es la felicidad contemplativa del “conécete a
ti mismo” particular:

283 Ccfr. William Blake, “A Vision of The Last Judgment”, The Complete
Poetry and Prose, op. cit., pp. 556-557: “[...] it ought to be understood
that the Persons Moses & Abraham are not here meant but the State
Signified by those Names the Individuals being representatives or Visions
of those States as they were revealed to Mortal Man iIn the Series of
Divine revelations. [A]ls they are written in the Bible these various
States | have seen in my Imagination when distant they appear as One Man
but as you approach they are Multitudes of Nations.”

284 Al tiempo que nos hace evocar a Goethe.
28 Dirfamos que, en todo arte sé6lido no hay desperdicio de “recursos”, es

decir, intencionalidad nula o neutra. Véase William Blake, “A Vision of
The Last Judgment”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 560.
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Si el espectador podria dejar entrar estas imagenes en su
imaginacién aproximandolas en el llameante carruaje de su
pensamiento contemplativo[;] Si pudiera entrar en el arco
iris de Noé o en su seno o si pudiera hacerse amigo y
compafiero de una de estas iImagenes de maravilla que
siempre lo Instan a dejar las cosas mortales[,] segun las
debe de conocer[,] luego podria levantarse de la tumbal[;]
luego podria conocer al Sefor en el aire y luego podria
ser fTeliz. El conocimiento general es conocimiento
remoto[;] es en los particulares donde 1la sabiduria
descansa como también la Telicidad.?®® [Las partes en

cursiva son nuestras]

En este ultimo fragmento, Blake nos habla explicitamente de
tan alegadas Imagenes en calidad de amigas o compaferas, y de
“los particulares”, en los que descansa la sabiduria y la

felicidad. El ethos de una praxis,?®’

aplicable fuera de su
causalidad, como uUnico término de justificacidén, nos recuerda
todo el discurso de auto-conciencia fuera de la historia en
que también conciliariamos las perspectivas complementarias

de Lorentzatos y Sikelian6s hacia la misma lectura de Blake.

286 |La traduccién es nuestra. Las partes en cursiva vienen asi por la

cuestion de las encarnaciones particulares y no abstractas o tedricas. La
puntuacién entre corchetes se debe a la ausencia de ella en el original.
Haremos uso de 1la misma opcién en fragmentos siguientes, donde se
requiera para la claridad del texto original. Cfr. William Blake, “A
Vision of The Last Judgment”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., p.
560: “If the Spectator could Enter these Images in his Imagination
approaching them on the Fiery Chariot of his Contemplative Thought[;] if
he could Enter into Noahs Rainbow or into his bosom or could make a
Friend & Companion of one of those Images of wander which always intreats
him to leave the mortal things as he must know then would he arise from
his Grave then would he meet the Lord in the Air & then he would be
happy[-1 General Knowledge is Remote Knowledge[;] it is in particulars
that Wisdom consists & Happiness too.”

27 No se podria entender el ethos sin su corregente y parte
consubstancial: la praxis.
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Aun fuera de la causalidad en términos del racionalismo
historico [del 0jo Corpdéreo Vegetativo] se puede disipar, en
primera iInstancia, el sentido moral de toda alegoria
tedrica,?®® para encontrar en la praxis particular la
verdadera finalidad creativa de The Marriage of Heaven and
Hell:

Aqui ya no hablan de lo que es Bien y Mal o de lo que es
Correcto o Incorrecto intrigandose en el laberinto de
Satan[.] Sino que estan conversando con Realidades
Eternas tal como existen en la Imaginacién humana [..] Los
combates del Bien y del Mal <comen del arbol de Ila
sabiduria[.] Los combates de la Verdad y del Error [y de
la Verdad y del Error que son la misma cosa] comen del
arbol de [la vida <éstos> no son Universales sino

particulares.?®® [La parte en cursiva es nuestra]

Del mismo modo, comprendemos la otra constante determinante
en Blake: el Caos, fuera de su condicidén espacio-temporal y

como parte de la armonia en el universo del poeta.

Muchos suponen que antes [de Adan] <de la creacidon> todo
era soledad y caos[.] Esta es la idea mas perniciosa que

puede entrar a la mente puesto que quita toda sublimidad

288 Ha sido bastante perturbador y estorboso para la critica, la

identificacion de lo tedrico con lo universal. En este sentido, se podria
reconocer la funcién, en tanto que necesidad, de las encarnaciones
particulares.

289 La traduccion es nuestra. Cfr. William Blake, “A Vision of The Last
Judgment”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., pp. 562-563: “Here
they are no longer talking of what is Good & Evil or what is Right or
Wrong & puzzling themselves in Satans [Maze] Labyrinth[.] But are
conversing with Eternal Realities as they Exist in the Human Imagination
[..1] The Combats of Good & Evil <is Eating of the Tree of Knowledge[.] The
Combats of Truth & Error is Eating of the Tree of Life> [& of Truth &
Error which are the same thing] <these> are not only Universal but
particular.”
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de la Biblia y limita toda existencia a la creacion y el
caos[,] al tiempo y al espacio fijados por el corpdreo
0jo vegetativo y deja al Hombre[,] quien alberga en tal
idea sus demonios increibles[.] La eternidad existe y
todas las cosas en la eternidad son independientes de la

creacion [,] la cual fue un acto de piedad.?®°

Fieles a las pautas principales de nuestro discurso,
considerariamos que antes de proceder a wuna posible
interpretacion de The Marriage..., necesitamos enfrentar la
misma cuestiéon que suscité la interpretaciéon en torno al
ciclo de poemas de Ho6lderlin: la implicacidon de los ejes
horizontal y vertical: el orden entre el reino del César y el
trascendental.

20 |a traduccién es nuestra. Cfr. original: “Many suppose that before

[Adam] <the Creation> All was Solitude & Chaos[.] This is the most
pernicious ldea that can enter the Mind as it takes away all sublimity
from the Bible & Limits All Existence to Creation and to Chaos[,] To the
Time & Space fixed by the Corporeal Vegetative Eye & leaves the Man who
entertains such an ldea the habitation of Unbelieving Demons[.] Eternity
exists and All things in Eternity Independent of Creation which was an
act of Mercy”, William Blake, “A Vision of The Last Judgment”, The
Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 563.
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11.3. Ildeologia secular, ideologia religiosa y The Marriage

of Heaven and Hell

[.Jalgunos creian que Qlas cosas nunca han
existido. Aquellos en la siguiente etapa pensaron
que Blas cosas existen aungque no reconocieron
fronteras entre ellas. Los de la siguiente etapa
pensaron que habia fronteras pero no reconocieron
el Bien y el Mal. Por lo que el Bien y el Mal

aparecio6, el Camino fue perjudicado.

Chang Tzu, Discussion on making all things equal

En una sociedad que ha perdido su sentido tradicional de
“hogar” y donde el *“progreso” prolifera hasta tal punto que
obliga a desarrollar una critica feroz contra el racionalismo
y la ciencia, Blake, junto con algunos otros, se enfila bajo
las consignas que lo separan de sus contemporaneos: “Los
nuevos socilalistas -—-diferentes de los revolucionarios del

tipo de los viejos artesanos como el poeta William Blake”.?%

La conviccion y la fe en un orden anterior de armonia y
felicidad, dio todo tipo de “frutos”: desde la utopia de las
“Falanges” fourieristas y Qlas comunidades del comunista
cristiano Cabet, hasta los “sistemas de pensamiento” anti-
progresista, la ‘“democracia torry” y el “socialismo feudal”.
La vuelta al pasado tenia que ver con cierto “orden” (con la
presencia del ser supremo: el Dios cristiano) que nunca llegd
a desenvolverse como una teoria coherente, politicamente
hablando.

2! Erick J. Hobsbawm, “ldeologia secular”, Las revoluciones burguesas, tr.
Felipe Ximénez de Sandoval, Barcelona: Guadarrama/Punto Omega, c1964 [por
Editorial Labor], 1982, 92 ed., p. 432.
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Sin embargo, aunque los elementos ideoldgicos permanezcan
como algo abstracto, sus motivos estan mas que nunca

presentes y palpables:

El instinto, la tradicion, la fe religiosa, la “naturaleza
humana”, la ‘“verdad” como opuestos a la “falsa” razodn
fueron concitados, dependiendo de la propension
intelectual del pensador, contra el racionalismo

sistematico. Pero, sobre todo, el conquistador de este

racionalismo iba a ser la historia.?*®

La oposicién a la causalidad histérica no siempre llegaria a
significar una negacion del progreso humano sino, en algunos
casos, una fe en el conocimiento humano como un holon que
incorporaria la metafisica o, al final de cuentas, Ila
instancia mas intima de las cosas y su esencia, O sea, Su

comprension .9

En efecto, el lugar comin de oposicion “de los ideales de la
ilustracion francesa, con la concepcion de un proceso
interminable del conocimiento y una mejora eterna social y

moral, inspirada en la ciencia moderna”?%*

propiciara un nuevo
sentido de historicismo y de conciencia temporal. Tal actitud

no se limitara al otro lugar comun de encontrar ‘“su propio

292 Hobsbawm, op. cit., p. 437.

2% La capacidad representativa de tal comprensién implica y presupone un
espiritu capaz de reflexionar libremente. De tal modo, el camino
individual de cada participante en el hecho literario (escritor o lector)
lIleva a la experiencia (iniciatica) de la esencia de las cosas. De manera
significativa, Lorentzatos nos habl6é de la “Grecia interior” fuera de los
conatos explicitos de la historia.

2% Jurgen Habermas, “La modernidad: un proyecto inacabado”, Ensayos
politicos, tr. Ramén Garcia Cotarelo, Barcelona: Peninsula, Serie:
Historia, Ciencia, Sociedad (207), 1988, c2000, 4= ed., p. 266.
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pasado en una Edad Media idealizada”,*® ni tampoco al de

conservar “la contraposicion abstracta con la tradicién y con

23296

el conjunto de la historia en que radican las falacias

contemporéaneas de los criticos de la cultura.?’

Junto a estos criticos de la modernidad, nosotros apelamos al

Jetztzeit de Benjamin “en cuya chispa se prende lo

mesianico”?®® y definitivamente a Daniel Bell y a su solucion

de “una renovacion religiosa y, en todo caso, a la
vinculacion a las tradiciones organicas, que son inmunes a
las criticas, y que posibilitan identidades claras vy

garantizan seguridades existenciales a los individuos”.?%

Aunque calificados de “convencionales”, los que tuvieron una

0

idea propia del progreso,®® en cuanto capacidad del todo

humano en comunién con la “razén” intima de las cosas, no

2% Habermas, op. cit., p. 266.
2% Jpjid., p. 267.

27 Es significativo que toda alusion a la atemporalidad se haya
considerado como acto “irreverente” frente a la linealidad temporal, con
el pretexto de la “conciencia estética”, como afirma Adorno, segun citado
por Habermas. AUn asi, Habermas aclarard que tal conciencia no es
antihistoérica sino que “se sirve de los pasados accesibles[...] pero, al
mismo tiempo, se rebela contra la neutralizacion de las pautas que
establece el historicismo cuando encierra la historia en un museo™,
ibid., pp. 268-269.

2% |pid., p. 269.

29 Jbid., p. 270.
300 ynos parrafos atras hablamos de un holon capaz de incorporar lo
metafisico y moral, que hoy en dia se ha fragmentado entre las esferas
axiologicas de los aspectos cognitivo-instrumentales, practico-morales y
estético-expresivos de los que Max Weber también ha dado constancia.
Hablamos entonces, de una “racionalizaciéon cultural” como amenaza de
“empobrecer el mundo vital devaluado en su sustancia tradicional”, ibid.,
p.- 273.
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301

dejarian de portar su parentesco ideoldgico con el

teutonismo y el pensamiento aleman:

Los lugares comunes liberales —materialismo o empirismo
filosofico, Newton, analisis cartesiano, etc.-
desagradaban mucho a la mayor parte de los pensadores
alemanes; en cambio el misticismo, el simbolismo y las
vastas generalizaciones sobre conjuntos organicos, los

atraian visiblemente.3%

303 considerariamos la actitud

Guardadas las analogias,
ideolégica de descendencia alemana en el idealismo que
rechazaba el materialismo y el empirismo, mas de caréacter
colectivo de la conciencia individual. Por ualtimo,
agregariamos la conciencia de los limites vy las

304

contradicciones incorporada por los pensadores alemanes,

(13

aunque en la préactica, los desilusionados Tfilodsofos
revolucionarios se enfrentaban con el problema de
“‘reconciliacion” con la realidad, [...] dispuestos a seguir

la légica de la filosofia clasica alemana”.3%®

El empirismo de Blake no se manifiesta de modo incidental y
abstracto, sino relacionado con 1o que hemos considerado
funcion de su poesia. Por principio, para determinar la

indole de la imaginacidén y, asi, proponer su propio sentido

301 En alguna parte sostuvimos que el romanticismo inglés, filoso6ficamente
hablando, es mas afin y heredero de la ideologia alemana que de las
doctrinas filos6ficas del liberalismo franco-inglés.

302 Hobsbawm, op. cit., p. 442. En lo literario, también estaria presente
Goethe y su trascendencia.

303 Blake no siempre se abstuvo de la abstraccién moral de la voluntad que
rigi6é al pensamiento franco-inglés liberal.

304 Consubstancial a todo intento de teorizacién de todo corpus romantico.

305 Hobsbawm, op. cit., p. 446.
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de la fabula. El paso a las encarnaciones representativas no
careceria, por tanto, aparte de su secuencia, de un marco
ideologico en el que se inscribirian “los lugares comunes” de

la época de nuestro poeta inglés.

Y si la herencia de la ldgica de la filosofia clasica alemana
desembocara, en su pais de origen, y para ciertos casos

culminantes, 3%

en encarnaciones teuténicas, en Blake vendria
regida por una serie de doctrinas mesianicas cuya esencia
aludiria a otro nivel de espiritualidad. Hablamos entonces de
la salida secular hacia una ideologia religiosa a la que
necesitariamos llegar. La comprensiéon de The Marriage of
Heaven and Hell precisaria entonces de su relacion con la

realidad empirica del ojo vegetativo:

Se esfuma el momento[.] El hombre deja de retenerlo con
la vista[.] Afirmo por mi mismo que yo no retengo la
creacidén circundante y que para mi es mas un obstaculo
que un [campo de] accioén[;] es el polvo en mis pies[,] no
parte de mi[..] No cuestiono mi 0jo corpdreo o vegetativo
mas que como cuestionaria una ventana con respecto a una

visualizacion[.] Yo veo a través de ella y no con ella.3

Polvo a sus pies es entonces para Blake la realidad exterior,
a la que el o0jo vegetativo accede en calidad de simple medio,
una “ventana” cuyo marco no iInteresa ni compete a la

compresion del objeto de vision. Este aspecto despectivo a

306 pensamos en los personajes de la Opera wagneriana, por ejemplo.

307 La traduccion es nuestra. Por cuestiones de comprension y claridad del
texto original hemos intervenido con signos de puntuacién marcados entre
corchetes. Cfr. William Blake, “A Vision of the Last Judgment, The
Complete Poetry and Prose, op. cit., pp. 565-566: “It is Burnt up the
Moment[.] Men cease to behold it[.] I assert for My self that I do not
behold the Outward Creation & that to me it is hindrance & not the
Action[;] it is the Dirt upon my feet No part of Me[..] 1 question not my
Corporeal or Vegetative Eye any more than 1 would Question a Window
concerning a Sight I look thro it & not with it.”
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los medios materiales y a sus referentes palpables, nos
tentaria, por una segunda vez, a acceder en términos
metafisicos,®® a lo que la compatibilidad paralela de la

critica literaria no se cuestionaria.3®

Pese a toda exageracion, Blake no se dirige, ni se opone, a
la esencia sino a la realidad vegetativa. A partir de ahit,
nuestro planteamiento correria los “riesgos” que la critica
contemporanea resume como “la inclinacién a convertir la
politica en estética, a sustituirla por el rigorismo moral o

a someterla al dogmatismo de una doctrina” .3

ElI origen, y la naturaleza del espiritu religioso de nuestro
poeta inglés, esta ligado a la tradicion misma de las
doctrinas mas ilustradas de filosofia-teosofia, indudablemente
originarias de cierto espiritu medievalista, que une el
oficio literario (Chaucer) con la filosofia-teosofia de la
tradicion alemana (Boehme) hasta las doctrinas mas ilustradas
de Swedenborg, darian testimonio y fundamento interpretativo

a nuestro argumento y aproximacion.

Salvo en el caso de Geoffrey Chaucer, en materia literaria, y
el contacto con el compendio de 1los géneros y tematica
medievales -amor, matrimonio y religion- de The Canterbury

Tales, la presencia de Boehme, entre las fuentes blakeanas,

3%8 gSobre todo para el caso de Blake.
309 En términos literarios la cuestiéon se desenvolveria en torno a la
posibilidad de la obra como una realidad en si, un sistema semidtico
auto-referencial que no parte de la realidad sino que, al contrario,
dirige su Verdad hacia la realidad. De esta manera se volvera mas que
cuestionable la calidad de las necesidades exotéricas, muy propia a la
apropiacion de la cultura de especialistas desde la perspectiva del mundo
vital, Habermas, op. cit., p. 281.

310 |pid., p. 279.
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nos permite sostener nuevamente la presencia del espiritu

aleman en el Romanticismo inglés.

Aun asi, la referencia a Geoffrey Chaucer se tendria que
tomar mas literal que literariamente, puesto que dicho poeta
medieval ya estaba enterrado en la abadia de Westminster,
cuando Blake intentaba sus primeros grabados en las tumbas
del recinto. Por otro lado, tanto la tematica como la
vivacidad casi palpable de los caracteres-personajes de The
Canterbury Tales, se podrian tomar como modelos encarnados,
si se quiere, segun el modelo medieval sefialado. Un dato
significativo lo constituye sin embargo no sélo la aptitud
popular de Chaucer de contar cuentos sino el que fuera
considerado como un artesano de letras, haciendo vy
practicando lo que se entendiera como techneé.

Un caso aparte lo constituye Jakob Boehme que, de manera
determinante, trascendidé el Romanticismo aleman, en general,
asi como el pensamiento teosofico de Blake, en particular.
Necesitamos entonces comentar Qlas ideas de negatividad,
finitud y sufrimiento como generadoras de dicho pensamiento,
lo que apoyaria sustancialmente [la comprension de The
Marriage of Heaven and Hell, ya que BOehme ostenta con su

vida, 3!

pasion y sufrimiento, lo imaginario-de-Verdad en si.
Asi lo indican su permanencia inicial en Gorlitz, su primera
epifania en 1600 y su discurso de sabiduria peculiar, hasta

Ilegar a su propia produccion filoséfico-teosofica.

311 | lena de adversidades parecidas a las de Blake, de las que memorable
seria el caso con el pastor Gregory Richter, quien aparte de su
preocupacién por defender la ortodoxia luterana, tenia razones personales
para atacar a Boehme. A causa de la confiscacién de sus libros (el 30 de
Julio de 1613) y la prohibicidon de seguir escribiendo, Bbdehme abstuvo de
su oficio hasta enero de 1619. En ese afio, tras una iluminacidn que iIncité
a su espiritu profético, siguid escribiendo sin interrupcién hasta 1623.
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Dicha produccion espiritual sitia a Boéehme entre |los
gnosticos cristianos mas importantes, no soOlo frente al
Romanticismo europeo, sino también con relacion al misticismo
cristiano y la teologia occidental. Aun mas, hablariamos de
una aportacion que guarda su aspecto maravilloso, puesto que
no se podria fundar mads que en la personalidad carismatica de
Boehme. En este sentido ratificariamos un nivel de conciencia
y sabiduria que, por mucho, rebasa los limites de la época,

no solo explicable por medio de influencias y afinidades.

Respecto a la praxis de un ethos concreto, la experiencia
vital de Boehme se alinea con la de los poetas que nos
ocupan. Un aspecto curioso de su biografia es el que su
oficio era zapatero, lo que lo coloca en una calidad especial
de humildad, no s6lo en términos cristianos. Vemos aparecer
en él los mismos atributos vitales de Lorentzatos, expresados
en la simplicidad de corazén y la pureza del alma presentes

en calidad temperamental.

El pensamiento de Bo6ehme abreva en un potente sistema de
doctrinas, mas volitivo que formalmente 16gico, que buscaba
dar respuestas al problema filoséfico clasico entre la unidad
atemporal de Dios y la multiplicidad aparente del universo,
en un iIntento de unir lo concebible con 1o inconcebible,
punto nodal en nuestra disquisicion. ElI giro autorreferencial
de Boehme respecto de la divinidad suprema en tanto que
proceso de manifestacidéon y, por lo tanto, de autoconciencia,
despejé el camino hacia un pensamiento teosofico (fuente
substancial para Blake) basado en la revelacion y el proceso
iniciatico. Lo que en Sikeliands aparece en los términos del
nivel de conciencia o la problematica de la historicidad de
lo Absoluto.
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Los términos de 1ira divina [divine wrath], y de amor vy
movimiento [love and movement: léase, movimientos del alma],
que sustentan el discurso visionario de Boehme, marcan una
pauta que nos permite una mayor comprension del pensamiento
de Blake. La creacidon de una teogonia, 0 mas precisamente de
una cosmogonia propia, halla su esencia en una doctrina
inicidatica que se sirve del mito incluso en su sentido mas
tradicional. De aqui que la teosofia de Bbehme se desenvuelva
en dichos términos y con finalidad que no se desvia de la
tradicion indicada.

El concebir a un Dios, una divinidad suprema (Gottheit), que
opta deliberadamente por su encarnacién como acto de
autoconciencia, circunscribe el campo gnostico que, en el
caso de Blake, marcarad desde sus primeros libros iluminados
las pautas mas significativas. La transiciéon que sefiala o el
paso de la ilimitable unicidad a la limitacion de su epifania
en una naturaleza finita serda, para nuestro poeta inglés,
algo inevitable a fin de que el propio Dios se conciba a si
mismo como tal. La epifania o revelaciéon de lo infinito en
las formas, o en la Forma, de lo finito, requiri6é de la parte
sensible a la que precedidé la voluntad de lo espiritual de

crearse en forma material.

Lo anterior nos permite lanzar la siguiente insinuacion: el
camino de una dialéctica propia involucra al caos tanto como
a lo no creado, tal como ocurre con el ciclo de Holderlin.
Pensemos en los mismos principios surgidos de lo
originalmente inseparable e indistinto no-ser/non being/das

313

Nichts,3? asociado «con el abismo/el caos, lo no

812 Muy distinto a la Nada heideggeriana, segin planteamos en nuestra
aproximacion a Holderlin.
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creado/Ungrund.®* La etapa inicial de iluminacion divina
[Gottheit] Illeva implicitamente a un estado de visibilidad
[Beschaulichkeit] parecida a un espejo que refleja la
espiritualidad y que es accesible a las ventanas vegetativas,

los ojos, en términos de Blake.3'®

Comprender esta dialéctica peculiar como el conflicto,
oposicion y contrariedad relativas al paso de la Unicidad
ilimitada a 1la Jlimitacion diferenciada, ya plantea una
primera pauta para la comprension de la moral implicita en
The Marriage of Heaven and Hell.®!® Lo que esto plantea es la
natural oposiciéon (Wiederwaertigkeit) de la vida natural, de
buscar su propia realizacion en la busqueda del holon oculto,

317

y la unicidad de la auto-conciencia recuperada, en otras

palabras, en el des-cubrir el sentido de las cosas.®!®

313 Recuérdense las alusiones al caos positivo en Lorentzatos y Sikelianos
en la primera parte de nuestro trabajo.

314 Aspecto tratado también en nuestra aproximacion a Holderlin.
315 véase Edward A. Beach, “Ecole Initiative: Introduction to Boéehme”,
http://users.erols.com/nbeach/boehme_html. Beach citarda a Bbéehme en cuanto
a los mismos elementos metaforicos (SS, vol. 6, Von der Gnaden-Wahl, ch.1,
#9; cf. Works, vol. 4, On the Election to Grace, ##10-13), idem.

316 Beach, idem.

817 Beach usara un fragmento de ElI camino a Cristo [Weg zu Christ] para

defender esta oposicién natural [Wiederwaertigkeit] como posicién esencial
para descubrir el sentido de la vida en el Dios oculto. El Dios oculto,
quien es esencia y voluntad, tiene el deseo de revelarse y manifestar, a
la vez, la sabiduria eterna, dirigiendo su voluntad y sabiduria, en forma
fragmentaria [Schiedlichkeit des Willens und Infasslichkeit], a la vida
natural. No obstante, dichas formas fragmentarias emanan de la misma
unidad divina, que es por si la sabiduria [Erkenntnis seiner selber], y
no tienen el caracter competitivo de la vida natural.

318 Una Verdad muy distinta a la d-Aj6sa referida por Heidegger.

307



El deseo y 1la voluntad propios de 1la Divinidad suprema
(Gottheit), que se enfrenta con su nada [nothingness/ein
Nichts) renunciando a la plenitud de 1o no creado [Ungrund]
cadtico, rebasa y supera toda limitaciéon. Aqui se plantea un
nuevo orden que practicamente negaba la condicidon original
—de unicidad, libertad y pureza- de lo Ungrund. Este deseo o
necesidad, aunque se exprese Ccomo un anhelo vehemente o
hambre [longing o hunger] de indole fisica, representa una
voluntad divina de aportar visiblemente sus atributos
espirituales. Sin embargo, dicha voluntad no llegé a revelar
mas que una lejana reminiscencia de su esencia, mientras que
el apetito o hambre espiritual enredé los caminos hacia el

encuentro con lo Ungrund.3*®

Partiendo de esta condicion de primal darkness, esta
oscuridad de la causa inicial, que literalmente fue la etapa
primordial de la creacién del universo, la voluntad de la
Divinidad tomé el curso invertido, regresando a si misma y
buscando su unidad original en medio de la oscuridad creada;
movimiento que fue el ndcleo que, como fundamento (Grund),
encausO® las etapas subsiguientes. De tal manera, la necesidad

introvertida ya, sin poder complacerse de su alejamiento del

319 Cfr. Beach, “Ecole Initiative: Introduction to  Boehme”,
http://users.erols.com/nbeach/boehme_html. Bdehme tuvo que resolver
primero el problema de cémo la nada eterna podria sentir tal anhelo
vehemente de revelarse. Dios hacia esta necesidad tendria que renunciar
su propia esencia y libertad absoluta. Tal acto, de ser posible, ¢no
implicaria una distorsion de lo que El deseaba revelar? Obviamente, este
primer abismo no era absolutamente “irreal”. La nada era algo
indeterminado, y analogo al ain soph de la Kabala. Aunque confuso, este
primer abismo tenia el potencial de convertirse en algo actual vy
concreto; y la primera manifestacion de este potencial, segun Bbdehme, era
la experiencia de hambre divina o la sensacion de ese anhelo vehemente.
Dios [Godhead] buscé la manera de revelarse en su libertad primordial o
sea, sin mas atributo que la mera voluntad de pasar a ser sensible. Esta
voluntad, al convertirse en deseo, se encaminaria hacia la manifestacion.
Luego, Q1o que dicha voluntad hecha deseo reveld, era un reflejo
imperfecto de su esencia interior. El hambre espiritual empezé como una
“tiniebla”, obscureciendo la pureza de lo no creado [Ungrund].
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proposito original, se transformé en lo que Boéehme 1lamd
fuego caodtico, lo que constituiria la forma de la Grimmigkeit
divina (divine wrath or bitterness): la llama que quema sin

dar luz.%%°

Con resaltar que este fuego caotico [Grimmigkeit] sera la
fuerza generadora de los principios de armonia representados
en la imagen de Padre-Dios, el primero de los principios,
hecho luz e Hijo-Dios, el segundo principio, encarnando el
amor divino.®! La interseccion entre los dos principios
regidores®? gener6, junto con la cosmogonia, la bipolaridad
que Boehme propondra en su Teosophische Fragen.3?®

Ya hemos planteado cémo los movimientos del alma [«kwruata
wuxrisl, desde Andreas Kalvos hasta Zéssimos Lorentzatos, estéan
también presentes en nuestro discurso sobre Angelos
Sikeliands. Asimismo, hay en Bdehme un tercer principio
fundamental que la mitologia cristiana reconoce en el
Espiritu Santo y que en la doctrina de Bdehme representa el
movimiento incesante entre los otros dos principios mayores:

el aliento del cosmos.3?

320 cfr. Beach, “Ecole Initiative: Introduction to Boehme”, http://users.

erols.com/nbeach/boehme._html . (SS, vol.2, Beschreibung der Drey Principien
Goettliches Wesens, chs. 1-2; cf. Works, vol.l, The Three Principles of
the Divine Essence, chs. 1-2)

321 1dem.

322 Of the divine wrath en base de la cual procedimos con nuestra
aproximaciéon a Holderlin.

323 Obra a la que también acude Beach, idem. (SS, vol. 9, Theosophische
Fragen, ch. 3, #2)

824 1dem. (Gnaden-Wahl, ch. 1, #24; Eng. trans., #29)
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Hasta aqui se ha intentado evidenciar que muchas de las ideas
de Bobehme, son un antecedente significativo de la postura

teosofica que sustenta el pensamiento de Blake.3®

Mas que
tratarse de una iInterdependencia causal, hay un paralelo
generador y creativo que no prescinde ni de los medios
concretos, ni de cierta intencionalidad donde la realizacion
del espiritu ha de consumarse. Fuera de toda voluntad, la
culminaciéon del logos en la filosofia de Bdehme, dentro de
sus propositos, va ligada a la recuperacion de la unidad

original para el hombre.

La funcidon del 1logos en la teosofia de Bobehme radica en
proponerse mas alla de sus posibilidades y limites.3® En
términos mas concretos, esto significa la superaciéon de todo
axioma logico de contradiccién®®’ que, para nosotros, aparece
con toda claridad en el titulo de The Marriage of Heaven and
Hell.

El paralelismo entre el poder del logos divino y el humano
reside en lo que como fuerza [Kraft] conllevan todas las

entidades, 3%

antes que nada, remitiendo a la Palabra suprema,
al logos divino del Verbo. El paralelo del logos es la propia
relacion y vinculo entre el macrocosmos y el microcosmos que

también confiere a la palabra el orden.3%

%25 Ya hemos insistido, que nada nace ex nihilo o, segun la modernidad
acata, como afan estético.

326 ygase King"s Garden, Order of Martinism, “Boehme Biography”, http://
www . kingsgarden.org/English/Organizations/OM.GB/Boehme/BoehmeBio.html.

327 1dem.
328 1dem.

329 1dem.
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La palabra, en este contexto, cumple con el aspecto de su
finalidad, es la fuerza (Kraft) o potencial creativo del
hombre que se sirve de la 1imaginacion para entrar al
Mysterium Magnum, donde se disipa toda contradiccién asi como
se diluye la voluntad del hombre. Es el propio lugar donde se
crea algo de la nada y donde la teosofia -en tanto que
Sabiduria Divina- se consuma como un matrimonio.3®°
“Matrimonio” es el vocablo que Bb6ehme utiliza para postular
el retorno a la Unidad original que su teosofia promete al
hombre.

Pasemos ahora a otro personaje que habra de tener una

determinante influencia en Blake: Emanuel Swedenborg®' (1688-

330 yéase King"s Garden, Order of Martinism, “Boehme Biography”, http://
www . kingsgarden.org/English/Organizations/OM.GB/Boehme/BoehmeBio.html.

331 Emanuel Swedenborg [Emanuel Swedberg or Svedberg] (1688-1772) nacio en
Estocolomo, Suecia el 29 de enero de 1688. Era el tercero de los nueve
hijos de Jesper Swedberg (1653-1735) y de Sara Behm (1666-1696). A los
ocho afios perdidé a su madre y diez afios después su Unico hermano mayor.
En 1697 su padre de volvidé a casarse con Sara Bergia (1666-1719), quien
tuvo mucho carifio por Emanuel. Después de estudiar en la Universidad de
Upsala (1699-1709), Emanuel viaj6é a Inglaterra, Holanda y Alemania (1710-
1715) para estudiar y trabajar con eminentes cientificos. De regreso a su
tierra trabaj6é como ingeniero asistente al lado del brillante inventor
Christopher Polhem (1661-1751). Pronto, Swedenborg gané la confianza del
rey de Suecia Carlos XIl (1682-1718), quien le confidé el puesto de
supervisor de la industria minera sueca (1716-1747). A pesar de su
noviazgo, Swedenborg nunca se cas6. Después de la muerte de Carlos XllI,
la reina Ulrika Eleonora (1688-1741) enviste a Emanuel con titulo de
nobleza por 1o que él cambié su apellido a Swedenborg (or
Svedenborg) .Como miembro de la Real Academia Sueca de Ciencias, se dedicé
a varios estudios cientificos y reflexiones Tfilos6ficas que culminaron
con una serie de publicaciones. Sobre todo su extenso estudio sobre
mineralogia (1734) le dio un reconocimiento destacable por toda Europa.
Después de 1734 dirigié de nuevo sus intereses cientificos hacia el
estudio de la anatomia humana, tratando el tema del alma y el cuerpo al
filo de la ciencia y la filosofia. Dedicé las ultimas décadas de su vida
al estudio de las Escrituras y la publicaciéon de dieciocho disquisiciones
en torno a la Biblia, al razonamiento y a sus experiencias espirituales.
Swedwnborg murié en Londres el 29 de marzo de 1772, a los ochenta y
cuatro afios. Véase Swedenborg Foundation, ‘“About Emanuel Swedenborg; A
Brief Biography of Emanuel Swedwnborg”, http://www.Swedenborg.com/About
Swedenborg-BriefBio.asp. [La traduccién de las partes consultadas es
nuestra.] Menos esperado para un noble, cientifico ilustrado, el cambio
0, mas bién, reorientaciéon de intereses, segun el propio Swedenborg
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1772). No so6lo por la explicita referencia a Swedenborg en
The Marriage of Heaven and Hell, sino también por una
afinidad y una coherencia substancial con el “discurso” de la
obra en cuestion, hemos de recorrer algunos de los puntos
principales del discurso teoldgico swedenborgiano, que
subyacen significativamente en el fondo de intencionalidades
iniciaticas de la obra blakeana.

True Christian Religion y The Doctrine of the Lord, las
cuales plantean el efectivo rechazo al Concilio de Nicea,
también traerian al escenario de la discusion la “trinidad de
personas” que viven en Dios; el problema de la “persona” que
vimos aparecer en nuestra aproximacion a Holderlin. Este tema
Ilega fundamentalmente a constituir la cuestion de sutileza
(subtlety) en el desarrollo de su trabajo que, en ultima

instancia, nos remite a la propia limitacién de la lengua.®3%2

Segun el triptico de la unidad amor, sabiduria y accion,
Swedenborg definio los lazos con la realidad como una
variedad, un sinfin de formas distinguibles/formadas
(distinguishable forms) en las que existe y aparece el
invariable holon, el distinguible principio de unicidad (the
absolute “distinguishable One”) .333 El término de
distinguishable One nos sirve para aclarar que dichos lazos

con la realidad no llegan a definirse en abstracto sino en

sostuvo hasta el final de su vida, se produjo a raiz de una aparicién de
Cristo ante él que se diera en 1743. Por inverosimil que parezca, la idea
de ponerse una misién de vida por medio de una intencidén redentora
revelada, nos marcaria un discurso en que el testimonio viene en su
sentido mas interiorizado.

382 yéase Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit
(Swedenborg Foundation, 1996), en Swedenborg Foundation, “Key Concepts in
Swedenborg”s  Theology”, http://www.swedenborg.com/AboutSwedenborg-Key-
ConceptsInSwedenborgsTheology.asp.

333 1dem.
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formas concretas, como morfé o, de acuerdo con nuestras

anotaciones, como representaciones formadas, encarnadas.®**

El' espiritu, considerado como realidad, plasmado en
representaciones morficas, nos permitiria por consiguiente
entender la unicidad distinguible [the distinguishable oness]
como un concepto representable, especifico y, segun el caso,
encarnado. Su seguimiento, por oposicién, pondria entonces en
cuestion la propia realidad fisica, del ojo vegetativo, que

Swedenborg testimoniard como confusa y ambigua.

La fe visionaria de Swedenborg, como peticiéon radical
religiosa, se desenvuelve como wuna doctrina Tfilosofico-
teosofica, en los términos de Dios, Humanidad y Evoluciodn
humana espiritual, Amor, Revelacion, Reciprocidad,
Inmortalidad y Encarnacién para llegar al Maximus Homo: al
hombre wuniversal. ElI concepto de Dios, omnipresente vy
omnisciente; la potencia (Kraft) de distinguishable Oness
vendra expresada en los términos de Amor, Sabiduria vy
Fuerza/Poder.%%® Este monoteismo cualitativo, que cuenta con
estos principios reciprocos, seria capaz de restituir, en una
eépoca de crisis, al Amor (divino) como esencia de la vida e
instituir al hombre como receptor de 1la Divinidad cuya
capacidad se definira en términos de nuestra continuidad o
discontinuidad -—léase, centro metafisico- <con el Ser

supremo .33

334 véase Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit
(Swedenborg Foundation, 1996), en Swedenborg Foundation, “Key Concepts in
Swedenborg”s  Theology”, http://www.swedenborg.com/AboutSwedenborg-Key-
ConceptsInSwedenborgsTheology.asp-Por la misma razén que toda pieza de
arte deja de ser un objeto ‘“artistico” que porta los atributos
significativos de lo que encarna.

335 1dem.

336 1dem.
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Por otra parte, nuestra relacion con la ambigua realidad,
segun Swedenborg, distrae a nuestra libertad y racionalidad
de sus propoésitos originales, produciendo asi una sensacion
de auto-suficiencia que acentla nuestra distincién individual
de los demas (distinguishability), pero nos oculta nuestra
unicidad.®*’

ElI' Amor, en su origen el amor Divino, es la energia
primordial que determina a la sabiduria. Nosotros entendemos
y queremos lo que amamos, lo que queremos creer y entender:
no somos mas que lo que amamos, y lo que amamos determina lo
que entendemos, aprendemos y creemos.3*® A pesar de los grados
de amor que Swedenborg concibe como respondiendo a un orden
de armonia, el ascetismo que propone no es una renuncia al
mundo. La visioéon teoldgica swedenborgiana no excluye lo
fisico-material sino que lo comunica con lo espiritual. Esta
asociacion resultaria clave para entender el matrimonio,
término clave para nuestro trabajo, como unidén entre amor y

sabiduria: la unién con la distinguible unicidad.3%°

La comunion con la discernible unicidad [the distinguishable
oness], por cierto divina, nos libera del conflicto entre
amor y sabiduria que el egocentrismo del ser ha implantado.
Aun mas significativa resultard la ascética asi planteada a
través de la praxis humana que, como Swedenborg sugiere,
invoca inevitablemente un ethos. La praxis, en cuanto tal, y

387 Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit, en
Swedenborg Foundation, “Key Concepts in Swedenborg”s Theology”,http://
www . swedenborg.com/AboutSwedenborg-Key-ConceptsInSwedenborgsTheology.asp.

3% Nosotros somos nuestros propios propositos, los cuales son originarios
de 1la energia primordial: el amor; por extension lo son nuestras
intenciones creativas o nuestras intencionalidades en el arte.

33 Robert H. Kirven, George F. Dole, idem.
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la disciplina del estudio,®° como medios de auto-conciencia,
nos hablan de la calidad y finalidad propias de la praxis: la

unicidad que procede del amor y la sabiduria.3*

A la sombra de esta consideracién, la idea de revelacion
cobrara una forma axiomatica tan peculiar que nos revelara un
aspecto central del desenvolvimiento artistico de Blake.
Yendo por partes, en voz de Swedenborg la revelacidon es la
principal via de ayuda divina para nuestra ascension
espiritual. Dicho sustento servira también para la
comprension de la Biblia: una parabola, una historia literal

que encarna una historia espiritual .3

La Biblia, como un ejemplo del Human Process de lo fisico-
material a lo espiritual, sera completado segun el concepto
de encarnacib6n, capaz éste de comunicarnos las tres
cualidades emanadas de su origen de energia: amor espiritual,
sabiduria y praxis.®?® La encarnacién permitira sostener una
vez mas el ethos respectivo en cuanto a la actitud artistica
de Blake y su raiz teoldgica. No resulta casual que
Swedenborg considerara la encarnacion como un acontecimiento
central en la historia humana en relacion con la aparicion
fisica de la divinidad en la persona de Cristo: la presencia

de 1o espiritual en la forma corpérea humana, capaz de

340 Recuérdense la constante exhortacion de Lorentzatos y la practica
constante de Sikelianés.

341 Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit, en
Swedenborg Foundation, “Key Concepts in Swedenborg”s Theology”,http://
www . swedenborg.com/AboutSwedenborg-Key-ConceptsInSwedenborgsTheology.asp.

342 1dem.

343 1dem.
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rescatar lo meramente material y retribuirle su

espiritualidad.®*

La conciliaciéon de lo material con lo espiritual implicara
entonces la superacion de las dos naturalezas que representan
el conflicto de toda naturaleza humana. En otras palabras, la

degradada®*®

naturaleza humana material, que ha perdido su
primaria y original 1inocencia, tendrd que volver a ser
receptora de [la espiritualidad divina. Este tipo de
salvacion, representada en el rostro de Cristo, apunta hacia
la necesidad del Verbo de hacerse carne para auxiliar a la
naturaleza material, sin la cual tal propésito resultaria,

mas bien, un desproposito.3%®

ElI cumplimiento de la naturaleza espiritual, en la que es
corporeo/material, y que estd representada en la pasion de
Cristo, es considerado el ultimo paso a la perfeccion: la
culminacién del Amor total vy universal®**’ en su forma

encarnada.

La conciliacién entre el reino del César y el divino parece
ahora mas que nunca Tfactible; las contradicciones e
incompatibilidades entre los reinos, opuestos por la ldgica,
entre el cielo y el infierno, parecen unificables por medio

de su reciprocidad, correspondence o responsiveness. El

344 Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit, en
Swedenborg Foundation, “Key Concepts in Swedenborg”s Theology”, http://
www . swedenborg.com/AboutSwedenborg-Key-ConceptsInSwedenborgsTheology.asp.
345 1dem.

346 1dem.

347 1dem.
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crecimiento espiritual que las doctrinas de Swedenborg
sugieren, no hace mas que apuntar hacia nuestra auto-
conciencia de que todo lo distinguible en un soélo nivel
remite a un sé6lo origen: lo que aparenta es la variedad de

uno y el mismo principio.3*8

La controversia entre mencionados niveles, ya planteada en
nuestro acercamiento a Ho6lderlin, toma, en la doctrina
swedenborgiana, un matiz mas 1inocente. Considerando al
espiritu como algo formado y no abstracto, Swedenborg concibe
todo ser humano como criatura espiritual. De esta forma, ve
la relacion con la vida, la realidad ambigua, el crecimiento
espiritual (la auto-conciencia) y la muerte son distintos

grados o movimientos de conciencia.3*®

El pensamiento swedenborgiano sobre la inmortalidad habla de

un “mundo de espiritus”3®°

que transitando entre el paraiso y
el infierno Tfinalmente se Iliberan de sus indecisiones Yy
contradicciones hasta alcanzar la culminacién de su juicio.
Asi queda clara la idea de que el paraiso es la unién o, mas
bien, la superaciéon de los opuestos éetico-morales, segun son
establecidos por la logica, divisoria por naturaleza. EI
unico infierno, entonces, que en estos términos se veria,

corresponderia con la existencia limitada a su egocentrismo

348 |a reciprocidad entre lo espiritual y lo encarnado no plantea tan solo
la utopia de un paraiso terrenal sino que sirve también como via hacia el
origen mismo de unidad.

34 Nos remitimos aqui a lo dicho sobre Lorentzatos y el conflicto de
vivir nuestra propia muerte. En este aspecto residiran algunas de las
diferencias metafisicas de Lorentzatos con Wittgenstein. Sobre todo,
nuestro autor nunca aceptara la muerte filos6fica y el fin de la realidad
gue se da con la conclusion del periodo biolégico del yo filosofico.

350 Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit, en

Swedenborg Foundation, “Key Concepts in Swedenborg”s Theology”, http://
www . swedenborg.com/AboutSwedenborg-Key-ConceptsInSwedenborgsTheology.asp.

317



fisico-material y a su negacidon de reconocerse como receptora
de Amor, Sabiduria y Kraft: las cualidades divinas.

La nociéon de fraternidad humana, ademas de su matiz
cristiano, nos habla del Maximus Homo que ided Swedenborg y
que probablemente Blake pensé a partir de una restitucidn de
la experiencia e inocencia humanas. Esta sensacidon, también
de fraternidad, basada en el amor y la comprension mutuos,
enriqueceria el modelo del individuo colectivo -a la
impersonalidad®! anhelada, en cuanto universalidad del
hombre-, asi como el vinculo de realizacion propia en la

praxis efectiva de la realidad.®?

El postulado de una nueva Iglesia en un mundo espiritual
implico la negacidon de todo dogma del pensamiento tradicional
cristiano®® que, no obstante, llegara a Blake en las formas
de la Nueva Jerusalén espiritual donde él, metaforicamente,
situara también la Kraft de la imaginaciéon. EI Ilamado en el
que estos dos hombres —tanto Blake como Swedenborg-
convergen, se mostrard en el crecimiento del individuo segun
las cualidades del amor, el pensamiento y la praxis.®* Sin
embargo, un punto culminante se tendra que fijar en la unidad
colectiva que comunicarad al ser humano con su fuente, con esa
distinguishable Oness: el amor, sabiduria y Kraft de la

Divinidad Suprema.3>®

351 punto mas que persistente en nuestro planteamiento tedrico sobre

Lorentzatos.

382 vy, por lo tanto, de la experiencia.

383 yéase Robert H. Kirven, George F. Dole, A Scientist Explores Spirit,
en Swedenborg Foundation, “Key Concepts in Swedenborg”s Theology”, http:
//www . swedenborg. com/AboutSwedenborg-Key-ConceptsInSwedenborgsTheology.asp.-

354 1dem.

355 1dem.
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11.4. Swedenborg, el credo blakiano y The Marriage of Heven
and Hell

Tanto la ideologia secular como la teoso6fica de William Blake
se llevé a cabo mediante la praxis, de una participacion y
actividad dignas de considerarse en tanto que sustentan el
fondo esencial y las posibles finalidades-intencionalidades de
The Marriage of Heaven and Hell. La gran disposicion de Blake,
entre 1780 y 1790, para sumergirse en el estudio de Swedenborg
y demas fuentes misticas, asi como su radical postura secular,
originarian una gran divergencia de aproximaciones criticas.

Tenemos, por un lado, la [I1lamada critica tradicional de
William B. Yeats, Kathleen Raine, Harold Bloom y Damon Foster
que ve en el Blake mistico el poeta de lo oculto. Por otro
lado, estd la linea de David Edman, quien celebra al Blake
politico. Entre las dos posiciones mencionadas, se hallan los
estudios de E.P. Thomson, John Mee y Marsha Keith Schuchard
quienes han procurado conciliar las dos tendencias criticas
afirmando que no s6lo las fuentes de la ideologia secular (ya

sea Voltaire o Thomas Paine) fomentaran ideas radicales.

Las preguntas a Qlas que tendria que responder nuestra
aproximacion residirian, en primer lugar, en la relacidon entre
Swedenborg y sus ideas: qué tan lejos se llevo una doctrina
radical independientemente de las intenciones de su
fundador.®*® En segundo lugar, se tendria que considerar hasta
qué punto se podria tomar en cuenta la relaci6on y la
“afinidad” ideoldégica de Blake con Swedenborg vy, por
consiguiente, la presencia de Swedenborg en The Marriage of
Heaven and Hell, en tanto que se trate de una sutil satira.

%6 \éase Robert Rix, “William Blake and the Radical Swedenborgians”,
http://www.esoteric.msu.edu/VolumeV/Blake.htm, p. 99.
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Con base en estos planteamientos, se podria trazar una linea
mas definitiva entre las fronteras opacas de the occult
revival del siglo XVIII, cuya heredad llega hasta nuestra
modernidad clasica, y tiende a establecer indistintamente
afinidades entre escritores tan disimiles como Lavater,
Goethe, Coleridge, Emerson, Balzac, Baudelaire, Whitman,
Melville, Henry James y William Blake.®®’

A nivel secular, mads que de Swedenborg, prefeririamos hablar
de las 1deas swedenborgianas que se celebrarian de manera
regular en distintas sociedades a finales del siglo XVIII,
antes de la fundacion de la Iglesia separatista de la Nueva
Jerusalén. Al posible contacto de Blake en las reuniones de
Jacob Duché -por medio de su amigo William Sharp- en el Asilo
de Lambteth,3® seguirian sus visitas de nuestro poeta a la
Sociedad Teos6fica®® del luego arrepentido masén, Robert
Hindmarsh junto con los muy cercanos a Blake, John Flaxman y

William Sharp.

No obstante, a finales de 1780, las ideas swedenborgianas
habian empezado a realizar sus tendencias radicales creando
un movimiento separatista en el interior de Ila iglesia
anglicana y suscitando sospechas como potencial amenaza del
orden social. Sobre todo, después del triunfo de Ila
Revolucion Francesa, los conservadores ingleses tendian a
asociar el movimiento swedenborgiano con ciertos matices del

imaginario colectivo del pueblo inglés.3%°

37 Rix, art. cit., p. 96.

%8 |bid., p. 98.
%9 Ibid., pp. 103, 106.

30 |pid., p. 106.
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Ademas de las politicas de adoctrinacion de Jacob Duché, las
reuniones en el Asilo Lambeth, la Sociedad Teoséfica y las
actividades de la Sociedad de Avignon, las ideas de Swedenborg
encontrarian albergue en el Theosophic Illuminati de la London
Universal Society, fundada en Londres por Benedict Chastanier
en 1776. Otro de los masones swedenborgianos, mencionados por
Abbé Barruel, seria Claude Saint-Martin, quien viajé a Londres
en 1785. Sin embargo, se inclin6é luego mads hacia la teologia
de Boehme de modo que se alej6 de la doctrina swedenborgiana
tal como Blake en The Marriage of Heaven and Hell 3¢

El contacto directo o indirecto de Blake con Saint Martin y

sus ideas®®’

no dejaba de afirmar la misma sensacion de los
discipulos que asistian a las platicas y discursos de aquellas
sociedades, sectas y logias: el anhelo de los discipulos de
consagrar una Jerusalén celestial, ése Tfuego purificador
destinado a convertirse en la fuerza de la igualdad y la
libertad jacobinas y a celebrar el nuevo orden de Ila

Revolucion Francesa en una conflagracion universal .3

El panorama hasta aqui presentado, nos habla de una necesidad
de continuidad referente a una tradiciéon (oculta y medieval)
reprimida y subyugada por el racionalismo y el empirismo

dieciochesco. Si, en su aspecto y manifestacion secular, se

%61 Rix, art. cit., p. 107.
%62 Hay testimonio de que Saint-Martin visité varias veces la Sociedad
TeosOfica en Londres. De tal manera, existe la posibilidad de que Blake
hubiera tenido contacto con su doctrina mistico-religiosa. Sin embargo,
Blake hubiera tenido acceso a las ideas de Saint-Martin de manera
indirecta o alternativa: Lavater, a quien Blake respetaba y apreciaba, en
su Journal Allemand de diciembre de 1790, elogia uno de los tratados de
Saint-Martin. Ademas, cabe mencionar que Lavater era conocido de Fuseli,
uno de los amigos cercanos de Blake. Véase ibid.

363 yvéase ibid.
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albergé en las logias y sociedades sectarias no dej6, sin
embargo, de mezclarse con todo tipo de tendencias de las

ciencias ocultas, ligadas aun a la cosmologia plebeya.3%*

También, nos revela la busqueda espiritual de redencién®®®

que
recriminaba la propia practica del clero secular, de la que
Blake nos da constancia en The Marriage of Heaven and Hell:
“Asi es con Swedenborg; muestra [la incongruencia de las
iglesia y expone hipoécritas[...]”%%® La critica a la ineptitud
espiritual de la(s) iglesia(s) secular(es) es una constante
invocacion en la fraseologia swedenborgiana que llevéo a Blake

e:367 3

a enunciados de la misma indol ‘.No comprendéis que cada

pajaro que hiende los aires es un inmenso mundo de delicia

cerrado por nuestros cinco sentidos?’’368

Con ello Blake incitaba a la superacion de la légica lockeana
proveniente de una conciencia que daba su propia constancia de
discontinuidad entre la humanidad y la Divinidad, el centro de
la Fuerza/Poder universal.**® El anhelo de superacion del ojo
vegetativo, por una comprension trascendental, realizada en el
espiritu de las cosas, se podria consumar en dicha metafora de
Blake.3"°

%64 Rix, art. cit., p. 105.

35 |bid., p. 99.

%66 1t is so with Swedenborg; he shows the folly of churches and exposes
hypocrites [...]7, William Blake, “The Marriage of Heaven and Hell”, The
Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 43.

367 yéase Rix, art. cit., p. 99.

%68 “How do you know but ev’ry Bird that cuts the airy way, is an immense
world of delight, clos’d by your senses five?”, William Blake, “The Marriage
of Heaven and Hell”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 43.

369 yéase Rix, ibid., p. 100.

370 1dem.
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Ahora bien, estando cerca de la otra pregunta inicial de
nuestra presente unidad, trataremos la cuestioén principal de
“afinidad” de Swedenborg con nuestro autor inglés y, sobre
todo, con la obra en cuestiéon.®?! Asi podriamos reconocer el
grado al que llega dicha “afinidad” entre Blake y Swedenborg
y, potencialmente, entender The Marriage of Heaven and Hell
como una satira sobre Swedenborg.

Asimismo, podriamos entender Qlas serias objeciones de
inconformidad por las que Blake “no estaba dispuesto de
aceptar a Swedenborg como profeta singular sobre quien
edificaria su sistema de creencias”.®? Tales objeciones
cobrarian un tono mas severo y concreto en The Marriage of
Heaven and Hell. Toda 0la parte de “Oposicion significa
verdadera amistad” del poema, sostendria un argumento

concreto:

Asi Swedenborg se jacta de que cuanto escribe es Nuevo,
aunque sé6lo es un indice o catadlogo de libros ya
publicados [..] Pero ahora atended a la verdad: Swedenborg
no ha escrito una verdad nueva. Y mas aun: ha escrito
todas las viejas falsedades [.] Debido a eso, los
escritos de Swedenborg son una recapitulacién de todas

las opiniones superficiales y un analisis de las mas

St Desde el titulo de la obra en cuestion, veriamos que existe una

referencia directa al Heaven and Hell de Swedenborg. “Annotations to
Swedenborg”s Heaven and Hell” las anotaciones elaboradas por Blake desde
1784 darian constancia temprana, en relacidn con su propia obra, de este
contacto. De la aparicion incidental e importancia de Heaven and Hell
surgiria una periddica publicacion swedenborgiana que desde su titulo,
New Magazine of Knowledge Concerning Heaven and Hell, resumiria la nueva
doctrina. Cfr. Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The
Marriage of Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The
Early Illuminated Books 111, op. cit., p. 120.

872 yéase Rix, art. cit., p. 96: “[..]it seems that he was, at this time,

not willing to accept Swedenborg as the singular prophet on which one
could build a system of beliefs.” [La traduccidon es de nosotros]
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sublimes. Nada mas. Considerad ahora otro hecho:
cualquier hombre con talento mecanico puede sacar de las
obras de Paracelso o de Jacobo Boehme diez mil volumenes
de igual valor que 1los de Swedenborg, y un numero
infinito de los libros de Dante o de Shakespeare. Pero
una vez haya hecho esto, que no pretenda saber mas que su

maestro, porque s6lo sostiene una bujia en pleno sol .37

Relegar toda la doctrina de Swedenborg a una minima expresion
casi inexistente de novedad a TfTavor de wuna tradiciodn
precedente, delataria una actitud que “restituiria”’ a
Swedenborg a una colectividad portadora,®* mas alla del
individuo Swedenborg. Por otro lado, haritamos hincapié en la
parte subrayada del ultimo pasaje citado, y la cuestidon de
“un analisis de las [opiniones] mas sublimes. Nada mas” para

trazar también nuestra linea.

En contraparte de lo que la critica contemporanea afirma,3"®
nosotros reubicariamos a Blake en cuanto a las cuestiones no
seculares que ocupan un Jlugar central en su teologia
personal. De modo que la ruptura con el reino del César por
parte de nuestro poeta inglés determina al mismo tiempo la
medida en que estaba involucrado con la doctrina
swedenborgiana.®® A pesar de su limitada contribucién dentro

S Wwilliam Blake, *“Las bodas del cielo y del infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., pp. 77-78. [La parte en cursiva es de nosotros]

87 En la que también Paracelso y Jacob Boehme aparecen.
85 yéase Rix, art. cit., p. 101.
376 yéase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of

Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il luminated Books 111, op. cit., p. 119.
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377 reconocemos las ideas

de una tradicion colectiva,
originarias de la doctrina de Swedenborg en Blake, incluso
hasta el grado en que fueron encauzadas por las corrientes

seculares.

La tercera cuestion que nos planteamos al inicio de esta
unidad, relativa a la presencia de Swedenborg en The Marriage
of Heaven and Hell, apunta también a que las ideas de
Swedenborg, asimiladas por Blake, permitieron a éste ultimo
consolidar un credo personal expresado en la propia praxis de
la obra. Lejos de dudar si hubo o no tal contacto,®?® la
cuestion gira hacia que este contacto fue determinante para
el desarrollo del pensamiento de Blake y jde qué formal

Si empezamos de la constante preocupacion secular por la
consumacion del mundo espiritual dentro de la sociedad
histdérica, necesitamos referirnos al curso de las ideas de
Swedenborg después de su muerte.®”® La aparicién del fantasma
de Swedenborg, en voz de Chastanier, incitando a una libertad
politica y espiritual,3® se marcaria por el involucramiento
de Blake en la defensa de ese willy-nilly servidor de Ila
verdad, Thomas Paine y The Age of the Reason, es decir, en

defensa de la verdadera cristiandad o del nuevo deismo.3%8!

877 Que nos trae con fuerza a la memoria el planteamiento de Lorentzatos
respecto al individuo frente a su tradicion.

3% Desde la Primera Conferencia General de la Iglesia de la Nueva

Jerusalén, practicamente a cargo de la Sociedad Universal de Chastanier,
el desarrollo de ideas de esa iglesia se da por los tiempos de afiliacion
de Blake. Cfr. Rix, art. cit., p. 108.

379 Cuando se celebrara la Primera Conferencia General de la Iglesia de la
Nueva Jerusalén en 1789, Swedenborg ya habia muerto desde 1772.

380 Rix, art. ibid., p. 109.

1 |pid., p. 110.

325



La tendencia secular se veria acrecentada con las visitas a
Inglaterra de otros masones swedenborgianos, principalmente
nérdicos, cuyo trabajo se habia centrado en la traduccion y la
divulgaciéon de los escritos de Swedenborg. Entre ellos se

d,382

hallaba Carl Frederick Nordensjol quien llegé a Inglaterra

en 1783, llevando consigo copias de manuscritos de Swedenborg

con el fin de publicarlos a través de la Sociedad Universal.%83

Otro de 1los personajes que visitaron Londres por aquellas
fechas, seria el controvertido Bernhard Wadstrtm -enviado por
C.F. Nordensjold- presidente de la Sociedad Exegética vy
Filoso6fica, entre otros cargos.®* Una caracteristica peculiar
de estos personajes fue su participacion activa en la
Revolucién Francesa. Wadstrém junto con August Nordenskjold,3®
hermano de C.F. Nordenskjold, y otros masones iluministas que
Blake admird profundamente y encarné en The French Revolution,

defendieron la causa revolucionaria.3®®

The French Revolution y America, a Prophecy fueron escritos
por las mismas fechas que The Marriage of Heaven and Hell, lo
que marca un hito en cuanto a la posicién de Blake frente a
las cuestiones histdricas e ideoldgicas seculares, que la
critica no ha rescatado de consignar. Sin embargo, mientras
los seculares veian en la Revolucion Francesa la realizacion

potencial de un mundo espiritual en [la historia, Blake

Véase Rix, art. cit., p. 110.

383 1dem.

384 1dem.

385 Autor de Tableau d”une Constitution incorruptible.

386 Rix, ibid., p. 111.
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trabajaba a partir de ciertas ideas, asimilandolas

propiamente, 3%’

cuya praxis efectiva nosotros relacionariamos
con el Plan for a Free Community upon the Coast of Africa
under the Protection of Great Britain; but Entirely

Independent of All European Laws and Governments.

Nosotros nos vemos 1Impelidos a considerar que no iImporta
tanto si subyace o no la ideologia secular en el pensamiento
de Blake, como el hecho de que nuestro poeta la transforma, o
mejor dicho, la devuelve, a su origen espiritual. De ahi que
la ruptura, la critica y la satira presentes en The Marriage
of Heaven and Hell, tengan su asiento principal en aquel Plan
for a Free Community.

De modo que hallamos dos rupturas en la obra blakeana: la de
la tendencia secular de las ideas swedenborgianas, a favor de
una espiritualidad originaria, y la que marcara el
acontecimiento historico de la Revolucidén Francesa, a favor
de la transformacion y retribucion espiritual de las ideas

que la originaron.

La primera ruptura se hace patente en la serie de versos
rescatados de su Notebook que rezan asi:

Yo vi una capilla toda de oro
A la que nadie se atrevia entrar
Y mucha gente sollozante se encontraba sin

Lagrimas afliccion adoracion.3®

387 yéase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of

Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il1luminated Books 111, op. cit., p. 120.
388 «] saw a chapel all of gold/That none did dare to enter in/And many

weeping stood without/Weeping mourning worshipping” [La traduccién es de
nosotros]. Rober Rix, rescatara y citard dichos versos con el comentario:
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No sin motivo, los criticos asocian esa ‘“capilla toda de oro”
[“chapel all of gold”] con la Nueva Iglesia y, por supuesto,
con la vision de Swedenborg en True Christian Religion.®®®
Nosotros, en cambio, oponemos el segundo de sus versos, “A la
que nadie se atrevia entrar”, con el “Ahora esta permitido”
[“Now it is Allowable”], el Nunc Licet que lucia como consigna
a las puertas de la iglesia swedenborgiana en Eastcheap.3° Por
otra parte, encontramos un paralelo irénico entre el ‘“Ahora
esta permitido” y el tu prohibitivo [“Thou shalt not”] en “The
Garden of Love” de Blake,*! ya que ello nos encamina hacia un
tema central en el <credo de Blake que, ademas, esta

intimamente relacionado a la obra: el amor conyugal .39

Un simple detalle nos basta como muestra significativa para

relacionar el amor con el Plan for a Free Community.3%® Por lo

“Tenemos algunas interesantes pistas textuales que puedan ser Ilas
reflexiones de Blake acerca de su alejamiento de la Iglesia de la Nueva
Jerusalén. En la pagina 115 de su Cuaderno, entre los bocetos de poemas
que se irifan dentro de los Cantos de la Experiencia, Blake escribié un
poema que empieza, “Yo vi una capilla toda de oro[.]”” [“We have some
interesting textual clues that may be Blake’s vreflections over his
alienation from the New Jerusalem Church. On page 115 in the Notebook,
among the drafts to the poems that would go into the Songs of Experience,
Blake wrote a poem which begins, “1 saw a chapel all of gold [..]°"], art.
cit., p. 119. [La traduccidén es de nosotros]

389 yéase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of
Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il1luminated Books 111, op. cit., p. 120.

3% Ccomo Robert Rix anota, “la frase venia entrecomillada como proposicion
(#33) en el documento donde Blake puso su firma”, ibid., p. 121. [La
traduccién es de nosotros]

391 «“En el cuaderno también, dicho verso “Yo vi una capilla toda de oro~’
esta escrito en una columna paralela sobre la misma pagina de “The Garden
of Love”, ibid. [La traduccién es de nosotros]

392 Probablemente fue también una ironia en contra de los Nuevos
Eclesiasticos de la lIglesia, quienes habian prohibido los misterios de
amor, ibid.

393 |pid., p. 122.
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pronto, tomariamos prestada la referencia de Robert Rix al
respectivo pasaje del ultimo ndmero de la revista: “Ustedes
cristianos deducen el origen del amor conyugal del amor en si;
pero nosotros los africanos lo deducimos del Dios del paraiso
y de 1la tierra... Ustedes cristianos deducen la virtud
conyugal de la potencia de varias causas racionales vy
naturales; pero nosotros los africanos lo deducimos del estado
de la conjuncion del hombre con el Dios del Universo.”3%

En el mismo poema vemos translucir la ruptura de Blake con la
Revolucidon Francesa, justo cuando The Marriage of Heaven and
Hell estaba naciendo. Fijémonos asi en el siguiente

comentario:

En el poema de Blake sobre 1la “capilla de oro”, el
sacerdocio y la corrupcion de las doctrinas hace al que
enuncia dar su espalda a la capilla, irse “a la pocilga” y
acomodarse “entre los puercos”. La identificacién por parte
del enunciador de su nueva posiciéon como “porcuna” puede
sonar al notorio pasaje anti-revolucionario de Edmund Burke
en Reflexiones sobre la Revolucién, llamando a los poseidos
del espiritu revolucionario como “puercos”. Ilgual que el
orador de Blake, los satiricos radicales pronto aplicaron
ese apodo a si mismos en burla de las actitudes
condescendientes de los seguidores leales. Ese borrador de
Blake, con TfTecha tentativa entre 1792-93, sustenta tal
interpretacion. “Porcuno” se habia convertido en ese tiempo
la metafora-clave de los radicales y de su resistencia
contra la represion hegeménica, segun se podia ver en las

revistas marginales de la oposicién izquierdista: Carne de

894 «you Christians deduce the origin of conjugial love from love itself;

but we Africans deduce it from the God of heaven and earth... You
Christians deduce it conjugial virtue of potency from various causes
rational and natural; but we Africans deduce it from the state of man®s
conjunction with God of the Universe”, Robert Rix, art. cit., p. 122. [Las
partes en cursiva y la traduccién son de nosotros]
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puerco; o, Clases para el gentio porcuno y Politica para el

pueblo, o Un salpicén para el puerco (de 1793).3%

Cabe sefalr aqui que el Plan for a Free Community, es un
documento anterior a The French Revolution y a The Marriage
of Heaven and Hell. El Plan, como texto swedenborgiano, no
s6lo responde a la supuesta paternidad, atribuida a
Nordenskjold,**® sino también al elogio a Swedenborg que
aparece en el prefacio.

No obstante, vemos latir en el mismo Plan, la recuperacién de
la raiz metafisica sin la mediacion de instituciones
eclesiasticas, con base en sus dos principios: la abolicion
de la esclavitud y la teologia sexual de su fundador.
America, a Prophecy, asi como la figura de Orc, deben mucho
al indudable®®’ contacto de Blake con el Plan for a Free
Community, al tiempo que el mismo Plan se ve ligado a The

98

Marriage.. .3 Dichos principios compartidos®® se verian

3% «1n Blake’s poem on the <chapel of gold,” priestcraft and corruption
of doctrines makes the speaker turn his back on the chapel and go “into a
sty” and lay down “among the swine.” The speaker’s identification of his
new position as “swinish” may echo the anti-revolutionary Edmund Burke’s
notorious passage in Reflections on the Revolution, calling those
possessed with the spirit of revolution for “swine.” Like Blake’s
speaker, radical satirists readily applied this to themselves in mockery
of the loyalists” condescending attitudes. That Blake’s draft can be
dated to 1792-93 substantiates this interpretation. “Swinish” had at this
time become a key metaphor for the radicals”’ resistance to hegemonic
suppression, as is seen in the cheap penny-magazines published by the
left-wing opposition: Pigs Meat; or, Lessons for the Swinish Multitude
and Politics for the People, or a Salmagundy for Swine (both begun in
1793)”, Rix, art. cit., p. 123. [La traduccién y las cursivas son de
nosotros]

3% Luego proscrito por la Nueva Iglesia, junto con Wadstrém, August
Nordenskjold y Robert Hindmarsh, por haber cuestionado la teologia sexual
de Swedenborg en Delitiae sapientiae de amore conjugiali (1768).

397 véase Rix, ibid., p. 113.

398 1dem.

399 1pid., p. 115.
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complementados con la figura formada de Dios —-el encarnado
Amor Universal, la Imagen Divina-* hasta alcanzar el fondo

ideologico-teoldgico de The Marriage of Heaven and Hell.

La primera palabra que conforma el titulo de la obra, The
Marriage of Heaven and Hell, est& directamente relacionada en
sus referencias tedricas con la iglesia swedenborgiana. La
alusion a la teologia sexual de Delitiae sapientiae de amore
conjugiali (1768) es una innegable influencia en Blake,*! asi
como el Plan for a Free Community que es una explicita

peticion de libertad sexual.

Este aspecto en la vida creativa de Blake, a pesar de la
confusidén y controversia que ha causado entre los criticos de

su obra,4%?

plantea como la cuestidéon secular del matrimonio
pasa a ser una reiterativa e insistente restitucion
espiritual .*®® En otras palabras, Blake vrescatara e
identificara el matrimonio como la unidén (libidinosa) entre

espiritus en cuerpo.®%

400 yéase Rix, ibid., p. 114.
401 Largamente desarrollada por Marsha Keith Schuchard. Hablamos de
“Marital Love (1768, traditionally rendered Conjugial Love). Cfr. Morris
Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of Heaven and
Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early Illluminated Books
I, op. cit., p. 120, nota 5.

402 Ccfr. comentario de Luis Cernuda seguido de su propia nota al respecto,
op. cit., pp. 31-32.

4% Tanto en Daughters of Albion como en Jerusalem, Blake rezara
fragmentos que permitirian sustentar nuestro silogismo fuera de toda
contradiccion. CFfr. Rix, art. cit., p. 116.

404 véase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of

Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il luminated Books 111, op. cit., p. 119.
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Recordemos, por otra parte, que en la doctrina de Swedenborg
no hay nada que se dé en abstracto, sino en la praxis
formada, encarnada, que antecede todo ascenso, en tanto que
realizaciéon y unién espiritual. ElI hombre unido con la
Divinidad recibirda sus cualidades de amor y sabiduria in
corpore por lo que se predicara como “spiritual influx”, o
sea, espiritualidad 1interiorizada o introvertido flujo

espiritual del amor en cuerpo.*%®

Para reconocer el propio vocablo que Blake introduce en el
titulo de la obra, como de origen swedenborgiano, podemos
agregar que “El matrimonio siempre fue la iInstitucidon propia
para el perseguimiento de estos estados de trascendencia”.%®
Su continuidad y trascendencia se hallan también en su Africa
abolicionista en obras cronolégicamente afines como Visions

of the Daughters of Albion.*%

Segun nuestra hipotesis, Blake retoma la secularidad del
matrimonio para retribuirle su espiritualidad. Esto se hace
constar también en America, a Prophecy, del mismo afio (1793),
que mantiene vasos comunicantes con las demads obras. Aht,
curiosamente, la culminacion se daria con la gran metafora

biblica de la uva en “Sobre sus palidos miembros como una vid

45 Aln mas, en su Conjugial Love, “[Swedenborg] afirma que una sana

libido sexual es el sustento de la santidad en la vida” [“maintains that
a healthy sexual libido is what sustains holiness in life”], Rix, art.
cit., p. 117. [La traduccidén es de nosotros] Este discurso nos recuerda
ademds la imagen interiorizada que propone Lorentzatos mientras se trate
de un amor espiritual no abstracto.

406 «Marriage was always the proper institution for the pursuance of these
states of transcendence”, idem.

407 1dem. Tomando en cuenta nuestra penultima nota, nos imaginariamos la

Africa de William Blake a la manera de la Grecia interior(izada) de
Zéssimos Lorentatos.
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cuando la tierna uva aparece”, que Robert Rix citara en sus

comentarios. “08

ElI' término de matrimonio o boda(s) como un sacramento
restituido en su espiritualidad de wunién de unidades
disimiles para nuestra comprension y entendimiento formales,
abre el paso hacia el propio credo de William Blake, resumido
en el resto del titulo y en continuidad con los términos de

Heaven and Hell.

Para concretar, el propio credo de Blake, que conforma la
satira de Swedenborg, necesitaria enmarcarse en el principio
de “oposiciodn” cuya ausencia habia dejado “sélo la costra del
pensamiento original encontrado en Paracelso y Boehme,
Shakespeare y Dante”.?® La referencia a esta secuencia de
tradicidon, presente en The Marriage..., devela la necesidad
de reforzar el sistema de analogias swedenborgiano, con tan
s6lo agregar a todas las correspondencias sus contrarios y
asi liberar la oposicion y dejarla hablar.4°

408 Rix, art. cit., pp. 118-119. Rix consigna la metafora en su origen
biblico y, por supuesto, al texto mas sensual de las Escrituras: EI
cantar de los cantares. Ahi también se habla del cuerpo en su sentido
sexual y en su propio coédigo metaférico (la pradera fértil). Aln mas, Rix
asume la asignacion de Morton Paley acerca del caracter libidinoso de la
libertad sexual blakeana.

409 véase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of
Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il1luminated Books 111, op. cit., p. 121: “[.] only the shell of original
thought found 1in Paracelsus and Boehme, Shakespeare and Dante.” [La
traduccioén es de nosotros]

410 «r__.] to liberate the opposition and let it speak”, Morris Eaves,
Robert N. Essick, Joseph Viscomi, ibid.
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La exigencia de contrarios de oposicion,*!

mas que una
dialéctica con sus polos respectivos —una manera de proceder
logicamente con los modelos religiosos asimilados-, suscita
las cuestiones que iIntegran el proyecto blakeano: el de
tratar el tema de la unidn, el matrimonio (¢,y la armonia?) de

412 3 escala humana.

un orden supranatural e inalterable
La presencia casi absurda de contrarios, mas alla de servir a
su papel, propio de la satira, dispone, a primera vista, de
una perspectiva estratégica: la del infierno. Frente al
triptico de la presencia de Dios —a la manera de Swedenborg-
como Amor, Sabiduria y Fuerza creativa/Poder creador, Blake
entendera la necesidad o exigencia complementaria de odio,
repulsidén y energia como contrarios analogicos, tal como
propondra que sea el infierno o lo maligno, como “lo activo

que brota de la Energia”.*?®

Mas que situarse en el lado negativo de lo maligno, Blake
establece una comunicacién abierta donde el Bien llega a

4 Este tipo de unién y unidad a escala humana -si

ceder.
suponemos y aceptamos el lado negativo de [la condiciodn

humana- no presenta al infierno como prototipo invertido sino

M1 Anunciados desde Plancha #3: “Sin Contrarios no hay progreso.
Atraccion y Repulsidon, Razéon y Energia, Amor y Odio son necesarios a la
existencia humana”, William Blake, “Las bodas del cielo y del infierno”,
Primeros libros proféticos, op. cit., p. 62.

42 yéase Veéase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The
Marriage of Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The
Early Illuminated Books 111, op. cit., pp. 121-122.

43 william Blake, “Las bodas del cielo y del infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 62.

M4 Cfr. Plates 22-24. William Blake, “The Marriage of Heaven and Hell”,
The Complete Poetry and Prose, op. cit., pp- 43-44.
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que “predica” la conciliacion unitaria de [la condicion

humana:

Que la Energia, llamada Mal, proviene s6lo del Cuerpo, y

que la Razon, llamada Bien, solo proviene del Alma.*?®

El Hombre no tiene un Cuerpo distinto de su Alma, porque
lo que llamamos Cuerpo es una porcién del Alma percibida
por los cinco sentidos, o sea, los principales conductos

del Alma en esta época.*®

ElI intento de leer los libros sagrados al revés o, mas bien,
a través de sus contrarios, no s6lo se arriesga a
descripciones miltonianas de todo tipo mas alld de la satira:

“el Mesias cay6 y, con lo que robé al Abismo, construyd un

cielo”.*” También revela la intencién de dejar “todas las

21418

viejas fTalsedades en manos del lector bajo “la feroz luz

de los contrarios”.*®

45 william Blake, “Las bodas del cielo y del infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 62. Este enunciado recuerda los pasajes
swedenborgianos que introducen The True Christian Religion”. Véase Morris
Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of Heaven and
Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early llluminated Books
I1l, op. cit._, p- 122.

416 Ibid., p. 63. En este pasaje Blake retoma uno de los principales
postulados swedenborgianos de ge el espiritu es verdadera y propiamente
el Hombre. Véase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The
Marriage of Heaven and Hell; Contexts and Themes’”, en William Blake, The
Early 1lluminated Books 111, op. cit., p. 122.

A7 William Blake, ibid., p. 63.
418 1pid., p. 77.
419 yéase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of

Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il luminated Books 111, op. cit., p. 123.
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Tal fiery light del paraiso perdido miltoniano nos remite, a
la vez, la conspiraciéon histérica de la usurpacion de la
unidad, en cuerpo, por la razoén, el Mesias.*® En su esencia,
pues, suscitaria el tema mas critico en cuanto al ethos,
credo y oficio del autor de The Marriage y en torno a la

funcion de la obra.

Aquella anotacién: “El paraiso es religion, el infierno es

1

arte”, entre los comentarios anexos de The Marriage..,*** nos

manifestara la dimension de unidad de su oficio con toda su
tradicidon evocada, a lo largo de la obra concreta, desde
Isaitas y Ezequiel hasta Dante, Paracelso, Boehme vy

2

Swedenborg.*** La proclamacion religiosa hacia el territorio

propio y funcidén unificadora de la poesia, dejaria muy atras
la ruptura secular y trascenderia su papel de sujeto

religioso:

Pero primero, en un extrafio giro que es uno de los mas
interesantes en The Marriage, el mensaje de que Milton
escribidé “en libertad” cuando escribidé “de diablos y del
infierno” Illeva directamente al autor, a quien dejamos
como Jesls resucitado del infierno restaurado en la

plancha 3. En el contexto del tema de los verdaderos

420 «g1 Dominador o Razén se llama Mesias”, “y el primitivo Arcangel, o

capitan de la hueste celestial, es llamado Diablo o Satan, y sus hijos se
Ilaman Pecado o Muerte. Pero en el Libro de Job, el Mesias se Illama
Satan.” y “la Razoén, usurpa siempre el lugar del deseo y gobierna al
hombre abudlico”, William Blake, “Las bodas del cielo y del infierno”,
Primeros |libros proféticos, op. cit., p. 63. “[..] Por consiguiente
podemos ver que la subyacente expropiacién de la fuerza [..] es el
resultado de una conspiracién universal que se expone en Las bodas”,
Véase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of
Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il1luminated Books 111, op. cit., p. 123.

421 «Note: heaven is religion, hell is art”, ibid., p. 124.

422 1dem.
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poetas, esa escena muestra un autor, Blake, identificado
con Jesus y con el infierno; resucita y abandona otro,
Swedenborg, identificado con desechos y con un angel de
guarda abandonado atras.*®

La secuencia Jesus-Infierno-Arte, y la proclamacion de la
religion como derivado ilegitimo de la poesia, pese a todo
dogma, restituye una posible doctrina que alinearia la
revelacion testamentaria con la tradicion creativa. A la vez,
suscitaria la poesia como fuerza unificadora, que cumple con
su funcidon meta-didactica al trascender la religiosidad del
sujeto y restituirlo también en su unidad: en la

reintegraciéon de su conciencia y su auto-conocimiento.

La meta de la auto-conciencia es, primero, un camino que
inevitablemente pasa por las iniciaticas encarnaciones
artisticas con las que Blake procede.*** Segundo, la formacion
de dicha conciencia se tendria que ver como consecuencia del
ethos, moral artistica y credo, segln aparecen en “A Vision
of the Last Judgment™.

Se trata, entonces, de un credo originario de la hipocresia
moral y su critica, a favor de una virtud moral?® capaz de
trascender el dogma religioso en Verdad poética y, a su vez,
la Verdad poética en finalidad meta-didactica de la poesia.
Asi, Blake logra trascender la idea del pecado en la actitud

428 yéase Morris Eaves, Robert N. Essick, Joseph Viscomi, “The Marriage of

Heaven and Hell; Contexts and Themes”, en William Blake, The Early
Il1luminated Books 111, op. cit., p. 124.
424 1dem.

425 yéase William Blake, “A vision of the Last Judgment”, The Complete
Poetry and Prose, op. cit., p. 564.
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artistica de la incredulidad religiosa [unbelief]**® tal como
el odio y envidia en su razéon de injusticia [unjustice].**

Abogar a favor de las pasiones humanas es, en el plan de
Blake, parte del sustento de restitucion de la unidad humana
Iin corpore para acceder a la totalidad que ¢él denomind

Entendimiento [Understanding].*%®

Unidad que nos Illeva al
punto en el que comenzamos la presente unidad: el conjunto de

las encarnaciones de Ulva, Tramas, Urizen y Los.

Su credo culmina en el placer espiritual de la Verdad que
conlleva su oficio, en el amor filosofico, en el camino de la
auto-conciencia, en el reto que implica el ojo vegetativo al
contemplar esencias a partir de lo creado; de este modo lo

° Por

aparente se reduce a mero polvo en los pies.?
consiguiente, este amor TFfilosofico, que desplaza su logos
instrumental-formal, trascendera la religiosidad en fe en la
poesia, y dara sustento a la imagen  totalizadora
[Einbildungskraft] como fuerza unificadora del todo meta-

didactico.

426 «Cristo viene como vino la primera vez para liberar aquellos que

vivian a la ligera[,] no liberar la ligereza[.] El viene para liberar al
Hombre[,] al [Perdonado] <Acusado y> no al Satan[,] el acusador[.]
No encontramos en ningun lado que Satan fue acusado de pecado[;] el es
s6lo acusado de desobediencia y por lo tanto incitando el Hombre al
pecado que lo puede acusar. Tal cosa es el Ultimo Juicio: una liberacién
de la acusacidén de Satan. Satan piensa que el pecado desagrada a Dios[;]
él debe saber que nada desagrada a Dios salvo la desobediencia y comer
del arbol de la sabiduria del Bien y del Mal”, William Blake, “A vision
of the Last Judgment”, The Complete Poetry and Prose, op. cit., p. 564.
[La traduccidén es de nosotros]

427 1pid., pp. 564-565.
48 1pid., p. 564.

429 |bid., p. 565.
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I1.5. Las bodas del cielo y de la tierra

La aproximacién interpretativa a la obra de The Marriage of
Heaven and Hell en si, regida por la problematica de los
supuestos planteados, acotarian nuestra propuesta que no
rebasaria los limites de la propia lectura, iInterpretacion y
comprension. La razén de tales limites competen y residen mas
en lo que entendemos como mensaje, que en la obra conclusa

pero intencionalmente incompleta.*3

Dada la polisemia de esta obra, cuyos referentes siguen una
codificacion ‘“herméticamente” procesada, podemos hablar de un
“mensaje” o “significado” que nosotros proyectamos en la obra
y, en gran medida también, en la praxis creativa. El caso de
Blake no es el de un poeta meramente contemplativo e
Iimaginativo que se compromete a medias con la experiencia de
su obra. Por el contrario, se trata del poeta cuya obra y
espiritu creador significan lo mismo. Esta reciprocidad revela
el vinculo de la fe* en que vida y obra se consolidan; una fe

consumada en el marco imaginario de la experiencia.?**?

Como ya hemos dicho, el ethos que anima al hombre de la
modernidad —a cuya critica se sumaria nuestro poeta inglés
como enunciador del movimiento romantico- ha propiciado la
separacion en dos polos de la integridad de la que gozaba
antafio. De tal modo que tanto el mundo exterior como el

interior han dejado de representar un todo.

40 pynto que se aclarara durante nuestro analisis.

431 «gl arte tiene que bautizarse en las aguas de la fe espiritual o
metafisica” [«'H téxvn mpémel va BagTioTel oT& vepd TR TVEUNATIKTS 1 METAPUOIKAs TioTns»] ,
Zéssimos Lorentzatos, “ElI centro perdido” [«To XauévoKévtpo»],Estudios
A [Medéres A”], op. cit., p. 367.

432 Que lleva hasta el autor de La Divina Comedia.
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La condicion del Hombre que percibe y siente como todo
organismo fisico y natural, o mejor dicho, como receptaculo
natural, se ha privado del camino hacia la autoconciencia, el
con6cete a ti mismo. De ahi que la geografia del alma humana,
desde los comienzos de la modernidad, fue formando valores e
ideas que no alcanzaban a representar ni a reflejarse en una
praxis concreta, capaz de superar y trascender los primeros

equivocos —léase, contrarios- del racionalismo instituido.

Nikos Kazantzakis decia que ‘“toda época carga sus problemas”,
en tanto que los replantea, en las obras cléasicas. La
tragedia de la discontinuidad y la autoconciencia crea los
propios fantasmas del autor y produce los remordimientos del

433

alma que atraviesa sus anhelos en tanto ellos no se

trascienden ni llegan a recuperar su integridad.

Dicha alma, segun comenta Sotiris Gounelds en la introduccion
al estudio de Lambros Kamperidis*** (del que haremos uso en
esta parte), se concentra en el “centro cardiaco regulador”
[ «pubuioTikd kapdiakd kévtpo»], de modo que al ser tocada por la
poesia nombra las cosas, las personas, las obras, las

palabras y sonidos con los que se unié creativamente.*®

4% Esto nos permite revalorar el aprecio y la trascendencia de
Shakespeare en el Romanticismo europeo.

434 Lambros Kamperidis es uno de los criticos que, siendo sucesor directo
de su legado, ha dado seguimiento al logos de Lorentzatos.

4% gotiris Gounelas, “Nota del que estéa al cuidado de” [«Znueicoua Tod EmipeAn-
Tii»], en Lambros Kamperidis, Las bodas del cielo y de la tierra; una
lectura de Pound y de Blake con la guia de Lorentzatos [Oi yduor ToF Oupavor
kai 1is [1s Mid avdyvwon tor Pound «ai toi Blake ué 86nyd tov Aopevtidro], Atenas:
Armoés, Serie Géfyres, c2003, p. 7. Aqui sentimos que se hace una clara
referencia al ceur pascaliano.
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Este viaje del alma, que Blake nos ilustra en términos de su
propia metafisica, implica [la pauta que acabamos de
introducir, a saber, la fe, sin la cual “ni la Verdad se
revela, ni la Belleza, ni la Unidad, ni el Espiritu, ni la
luz”.*® Esta es entonces la tendencia del alma hacia la
“realidad” esencial de lo no creado, misma que en la vision
doble de Blake: el Todo que anula la dualidad existencial del

hombre y reconcilia su mundo exterior con el interior.

La oposicidon a las certezas cientificas enfundada tan sélo en
la armadura de la vision celestial del alma y la fe en la
poesia, requiere del transitar el camino por el que Blake
optdé, un camino lleno de busquedas, sacrificios y empefio
artistico que va mas alla de las concepciones newtonianas y
los alcances condicionados de Locke.

Aun asi, tal oposicién no es una negacidéon desesperada sino
una afirmacién de la calidad humana en que los valores de
Bien, Belleza 'y Justicia que la definen, cobran
universalidad, mas alla del mal tal y como ha sido asimilado
por los patrones de la “ortodoxia” cristiana.

La funcidon y el desempefio del poeta comienzan al intentar

7437 en sus versos,

incorporar “la transparencia de lo creado
las encarnaciones de su arte. A pesar de que tal concepcidn

no remite a un sistema candnico, dirfamos que consiste en lo

43011 EépwoTo Tis TiOTNS, Xwpls TO OToio oUTe 'AANBeia avTikpUCeTat, oUTe "Ouoppid, oUte ‘EvétnTa,

oUte TTvelua, olte éds», dbid., 9. Sotiris Gounelads, “Nota del que esta al
cuidado de”, en Lambros Kamperidis, Las bodas del cielo y de la tierra;
una lectura de Pound y de Blake con la guia de Lorentzatos, op. cit., p.
7. [Toda traduccion del griego al espafiol, que aparece en esta unidad, es
de nosotros]

4T «[...] T Blapdveia ol kTiopaTos», ibid., p. 11.
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que un sabio chino precisé en la actitud de dejar tres
resonancias lentas después de cada tono.**®

Zéssimos Lorentzatos se ocuparia de concluir su traduccidén a
The Marriage of Heaven and Hell en Londres, en el afio 1953.
Criticos y estudiosos, como Lambros Kamperidis, de la obra de
Lorentzatos, sefialan ese afio como un hito o la “gran vuelta”,

a decir de Seferis, de sus busquedas literarias.

Del gran entusiasmo y buUsquedas estéticas entre los afos
1948-1953, Lorentzatos, en su ensayo “El centro perdido” —en
homenaje a los treinta afios de la publicacidon de la Vuelta de
Yorgos Seferis- afirmaria que “L.ipersonalmente en mi vida,

[la literatura es] un asunto cerrado o un anacronismo”.**®

Mas que una afirmacion hermética, se trata de una clara linea
que marca el centro que regiria 1inalterablemente el
pensamiento de Lorentzatos a partir de 1953 junto con sus
lecturas realizadas, entre las que, por supuesto, se incluye
la de The Marriage of Heaven and Hell con el empefio de su

tradicion.

Sin embargo, “la literatura es un asunto cerrado y un
anacronismo cuando domina sobre la vida sin ninguna “relacion
con algo superior o sagrado, con Dios por decir’ —-de una
carta a Seferis, 18.04.1956- y la obliga a tomar caminos
equivocados que no llevan a ningan lado”.*° Mas que de una

4% gotiris Gounelas haréa referencia a estas palabras del poeta chino Yen
Yu.

439«'|Tpoc5c,.)'|'ru<é( [1) AoyoTexvia elvai] oTh Lcor) pov, & Uébeon kAeloTh # Evas dvaypoviouds» , ZESSIMOS

Lorentzatos, «To XaupévoKévtpo» [“El centro perdido™], Estudios A'[Melétes AT,
op. cit., p. 333.

440 Kamperidis, op. cit., p. 15: «fj MAoyotexvia evar UmdBeon KAeioT Kal &vaxpoviouds
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contradiccion, entonces, hablartamos de una significacion o
sentido que Lorentzatos encontraria en la poesia a partir de
la poesia, tal como le sucede a todo caminante-lector-poeta**
que deambula entre caminos-lecturas antes de llegar a su

propio centro.

Fue a partir de esta fijacion del centro inmutable, que
Lorentzatos accederia a la lectura de Blake desde Ila
perspectiva de un arte al servicio de la vida, la vida
“verdadera” de la que también habla Kamperidis. Asi, las
artes del testimonio humano en la tierra, la filosofia y las
manifestaciones de su logos constituiran los artificios
creados que serviran de receptaculos en los que se depositara
lo no creado, o sea, la parte celestial aportada.

Kamperidis hablara también de las dos manifestaciones del
arte, la celestial-no creada y la terrenal-creada que en
funcion de la obra de Lorentzatos, conciliaran las bodas
sagradas del cielo y de la tierra;*? punto fundamental vy
significativo para la aproximacion critica a la obra de
Blake.

La fe como una constante que marcaria el curso de la
filosofia de Lorentzatos, 1igdé su pensamiento critico a la

tradicion en cuanto respuesta a la disyuntiva de la

dTav kuplapxel m&vw ot Coor xewpls kapd "olvdeon pE K&TI &vcdTepo 1j iepd, TO Oed &g ToUue" -&Td
YPAUUa Tou oTOV Ze@épm, 18.4.1956- Kal TNy e§avaykalel v Taipvel A&dBos povomdaTia wou dev By &louv
moubevd.» Kamperidis usa fragmentos de la correspondencia entre Seferis y
Lorentzatos (1948-1968), la que ha sido publicada por la editorial Domos
en 1990, al cuidado de N. D. Triantafyldépoulos.

441 Esquema metafdérico recurrente en las cartas entre Lorentzatos y
Seferis. Hariamos especial alusion a la carta del 17.03.1949, a la que
también alude Lambros Kamperidis, op. cit., p. 15.

442 «AuTEs of dud EKPPAOELS TS TEXVNS, T) oUpd&via Kal 1) &xXEPOToinTn, KAl 1) yhivn Kai XelpoToinTn,
BnAukcovovTal 6TO oUvolo épyo Tol AopevTLaTou Kal GUVATITOUY Tous iepovs yduous Tol Oupavol kai Tijs

Ms», ibid., p. 17.
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modernidad.**® Por tanto, dicha “vuelta” [«ueta-Ztpogr»] seria
posible justo con la traduccién de The Marriage of Heaven and

Hell al griego moderno.

Cabe decir que Lorentzatos tradujo la obra de Blake en la
casa de Phillip Sherrard, en Londres, con el apoyo de la
poetisa Kathleen Raine** hasta su conclusion y aparicion en
1952. La introduccion de Lorentzatos, que acompafé aquella
traducciodn, serviria como bosquejo para la redacciéon de “El
centro perdido”[«To Xapévo Kévtpo»], entre mayo y junio de 1961.

El resultado de la traduccién definitiva nos causaria la
misma impresion que la intentada por Lorentzatos en 1948 con
la traduccion de Cathay**® de Ezra Pound: “El lector presiente
que va a entrar a un espacio iIntermedio, entre dos cosas de
las que vreconoce la primera y estd por descubrir Ila
segunda.”*® Se trata de un espacio intermedio entre el cielo

y la tierra donde algo esta por revelarse.

En vez de levantar cuestiones relacionadas con la
“fidelidad”, la similitud y las aplicaciones morfosintacticas

entre el texto original y el empefio de Lorentzatos,*’

M3«¢H petagpdon Tou Of yduor toi Ovpavol kai Tiis KdAaons onuadelel dploTIK& THY

UETA-ZTPOPT) Tou ATO Tis AoyoTexvikés ATpamous oTh Paocidikn 680 Tiis mioTns, Tou 6
"Aupcovios 6 "AAeEavdpivos THv TauTiCel 181 &o TOV TpiTo aicova ug THv 680 Tijs Tapadoons»
[“La traduccidon de The Marriage of Heaven and Hell marca definitivamente
su vuelta (de Lorentzatos) de las sendas literarias al camino magistral
de la fe, que Amonio el Alejandrino identifica, desde el siglo 111, con
el camino de la tradicion], Kamberidis, op. cit., p. 17.

444 1dem.

445 publicada en griego moderno con el titulo de Kardp en 1950. La segunda
edicion de la misma obra aparecera hasta 1979.

446 Kamperidis, ibid., p. 18: «O &vayvdotns diaicBaveTal Téos TPAOKeITal v& UTEl ot Evav
evdI&UECO XADPO, HETAEU Bud TTpayudTwy Tou yvwpilel TO Eva kal TpdKelITal v& avakaAUyel TO SeUTepo.»

447 Que cambiaria las pretensiones del presente estudio.
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quisiéramos iIntentar una remembranza de las ideas de
Lorentzatos, en torno a la representacion linglistica entre
dos codigos distintos que comunicarian el espiritu de su

empefio y no tan sélo la letra.*®

Sin embargo, la posibilidad de que el espiritu de la obra
traducida supere el texto original no se puede excluir a
menos que la traduccién se lea como tal y no como original.
Lo mismo se puede decir de la apreciacion visual y acustica
que exigiria la valoracion definitiva de 1la obra. Cada
lectura respondera a la sensibilidad de su lector y resaltara

los frutos que tientan a su propia sensibilidad.

La poesia y su funcion, en cualquiera de sus acepciones, no
se ve perjudicada puesto que el centro de la sensibilidad
humana sigue siendo el que reiteradamente sefalamos en el
discurso de Lorentzatos: el corazén humano, le ceur
pascaliano. Mas aun, el propio lenguaje poético nos dice mas
de las intenciones del centro cardiaco que de la lengua en

si.

Esta misma actitud se extiende a la incorporacion, y asi
percepcion, de la parte pictorica de The Marriage of Heaven
and Hell, mas alla del horizonte que nuestra época ha
reducido al “dominio” de la 1imagen y su “simbologia”
codificada en iImagenes. Los grabados que acompafan el texto
no tendriamos que forzarlos en su funcion ilustrativa sino
apreciarlas como parte organica que emana del mismo centro

visionario en su condicion universal .4

48 La letra [7¢ypduual que Lorentzatos consideraria muy por debajo de todo
pal impseston.

449 perseguir “significados” en un poema como The Marriage... no significa
exactamente la funcionalidad organica de uno mas uno hace dos sino que
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A mediados del siglo en que Lorentzatos intenta la traduccidn
de la obra de Blake al griego, Grecia salia de la guerra
civil, después de la segunda Guerra Mundial. Hablar de
unanimidad i1deoldgico-espiritual en aquellas épocas seria la
base mas iIncierta, mas aun si de la funcion del arte se trata
después del desfile de los ismos, y la literatura militante
que los seguia. La vocaciéon de Lorentzatos sefiala por tanto

una fe en el destino de una civilizaciéon re-naciente.

Buscar o proponer una orientacion que acerque las distancias,
revela una fe mas alla de la lengua y los problemas que
plantea. Parece tratarse de un sendero a unos pasos del

° donde el empefio humano se encamina. Pero en

precipicio®
realidad se trata de una fe en que la poesia tiene el mismo
peso y centro en todos los corazones. El trasvasamiento
linglistico entre dos tradiciones, se convierte en comunidn

muy aparte de las supuestas diferencias aparentes. !

constituye las representaciones suficientes para significar el todo
creado y sefialar los mega-simbolos universales, que Sikeliands recorrid a
lo largo de su Vida lirica.

40 Imagen e ideas tomadas del citado ensayo de Kamperidis acerca de
Cathay -la otra de las traducciones de Lorentzatos- donde reza: “Estos
vacilamientos, como pasos en sendero angosto al lado de un precipicio, se
desvanecen ante la fe que anticipadamente se revela en el corazén del
hombre que se atreve a esta transferencia en otra tradicién y otra
lengua” [«AuUTol ol BioTaypol, c&v PriuaTta ot oTevd Bouviclo povoTdTi TTou AL Tou Xaivel yKpPeuds,
XAVOVTal HTTPOOTE OTNV THOTT TTOU PAVEPCOVETAL ATIO TA TPIV GTHY Kapdid ToU avBpcdmou Tou &ToToAudE!l
avTh T peTagopd ot & &AAn Tapddoon kal &AAN yAdooca»], op. cit., p. 26.

41 Literalmente Kamperidis, citando a Lorentzatos, reza: “una
transferencia hecha comunién puesto que no un solo momento de que “la
emocién de la poesia es el mismo en el corazén de los hombres”, de que a
pesar de nuestras diferencias aparentes, todos participamos en la poesia
tal como en la vida” [«[..] w& petddoon ToU THy kdvel peTdAnwn Eémeldn 8tv &u@uBdAAer olte
OTly R Teas "16 alobnua Tiis woinons etvat T 810 oTis kapdits TGOV &vbpcdTeov”, s Tap& Tis PAIVOUEVIKES
Blapopts pas, SAol HeTéXOME OTHV Troinon 8Tes kai oth Leony»], idem.

346



El corazon: este centro unificador —-el Caton de nuestra
imaginacion, a decir de Keats-, el medio generador de todo
mito -religioso, secular o no- no esta nada lejos de la
“doctrina” blakeana. Nos referimos al corazéon humano que como
centro descendiente de nuestra raiz celestial, reconocemos en
la naturaleza de todo ser, ya sea Platon, Blake, Goethe o
Holderlin.

Retomando la imagen del sendero por encima del caos,?*?
sugeririamos a la manera de Kamperidis, el recorrido por las

vias (1piBous) del Camino Sagrado®?

y lo que para la Grecia
clasica simbolizaba como el camino hacia nuestra auto-
conciencia.*® Ya desde su “El sentido de la critica
literaria” («H évvowa Tiis AoyoTtexvikiis kpiTikijs») , Lorentzatos habia

seflalado este camino.

Sus guias en esta travesia fueron: Solomés, Karyotakis,
Holderlin, Pound y, por supuesto, Willian Blake. Estando
siempre cerca de los estremecimientos o movimientos del alma,
escuchdé la emocion del centro cardiaco hecho palabras, luego
canto, poema y luego danza; baile popular que Lorentzatos
evocaria como manifestacion in corpore y reafirmacion de su

centro de origen.

452 Que practicamente es el recorrido que se realiza en The Marriage of
Heaven and Hell.

453 Kamperidis, op. cit., p. 28. ‘epd 08 significativamente, seria el
titulo que Sikeliands asignaria en una de sus obras por motivos dados en
el mismo contexto.

44 geferis en una de sus cartas a Lorentzatos (16.01.1955) habia
precisado que este camino se halla dentro de nosotros; indicacion que
recuerda la “Grecia interior” de Lorentzatos.
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Entender la poesia en otros términos, seria imposible para
Lorentzatos. No es mas que en el equilibrio de la poesia,
donde la naturaleza celestial del hombre encuentra Ila
emocioén, los estremecimientos de su alma. En otras palabras,
entiende al hombre como el ser plasmado/creado a partir del

cielo y de la tierra: del paraiso y del infierno.

Espiritu celestial y naturaleza telurica constituiran la
unidad de su propia naturaleza: la armonia de los arquetipos
patriarcales y matriarcales. Lambros Kamperidis agregaria:“La
coexistencia armoniosa de lo celestial y de 1o telurico dan
al hombre el ritmo, los latidos de su corazén que constituyen

la vida.”*®

De aqui que corazén, ritmo de vida y poesia constituyan el
mismo hilo que reconcilia las dos dimensiones del canto
poético: lo celestial con lo terrenal. En pocas palabras,
aquella transferencia “del elemento celestial al receptaculo
terrenal”.?® El corazon, como receptaculo divino, comunica el
caracter ecuménico de la poesia en su propio sustento de la

emocién y la sensibilidad humanas.

La poesia trasciende 1o personal para restituirlo en la
fusion con todos los demas; un organismo impersonal que late
bajo el mismo corazén y emana su propio ethos universal. Esta
seria la Unica medida de hacer poesia, sobre todo, sincera;
una medida que no llega a ser regla, pero que estd dentro y

no fuera del poeta como brio vital y, por eso, natural.

435«H apuovikT) ouvUTapEn Tol oUpdviou Kal ToU Xoikol oToixeiou Sivouv otdv &vbpcotro T pubud, Tous

XTUTous Tiis kapdid&s Tou ouykpoTolv T Ceomfy Tou», Op. cit., pp. 30-31.

4% «Tol oUpdviou oToixeiou ot yrivo Boxeio», ibid., p. 31.
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El sentido escatologico de este planteamiento se encuentra,
para Lorentzatos, en la funcidén iniciatica de entrar al
espiritu de la poesia. La inmersion en el espiritu de las
cosas implica la identificaciéon con la esencia de las cosas y

el “vaciamiento” del poeta en su testimonio lirico.

Al igual que en The Marriage... y a pesar de su tono, nada
sobra; lo que mads se sustenta es lo que finalmente no se
dice. Ahi las tres resonancias paulatinas después de cada uno
de sus tonos admonitorios, nos advertirian la presencia del
alma del poeta. Asi, poesia y espiritu generador, creado y
creacion van de la mano en la misma unidad que no desmentiria
la frase de que le style est I° homme méme. A la vez
disiparia las fronteras entre las distintas manifestaciones
del arte (sea pintura o poesia) en cuanto a su esencia y

unidad del sujeto creador: el artista. De tal forma:

(--.) el vacio aqui no se entiende como la falta de
completud, sino como el requisito para la actividad
espiritual que revelara al artista, por medio del empefio
doloroso de su arte, las etapas de transformacidon que
debe atravesar hacia su restitucién con la unidad del
todo. Es cuando el hombre se situa entre el cielo y la
tierra, y a través del espiritu que retiene en el
receptaculo de su existencia, da forma y encarna todas

las posibilidades de la creacién.®’

457 «To kevd 886 Btv voeiTal ¢os &mouoia Tiis TANPSTNTAs, GAA& cos &TapaitnTn TpouTdbeon yi& Thv

gvépyela ToU TveUpaTos Tov B& &mmokaAUyel oTOV TeXviTn, péoa &d Thv émitTrovn &oknon Tis TEXVNS TOu,
T OTABIA TS HETAUOPPLIOT|S TTOU TIPETEL V& St PBel 0TO Spduo Tiis EMavacyvBectis Tou uE TNy EvoTnTa Tol
TavTos. TéTe 6 &vbpeomos TomobeTeiTan peTagl oUpavol kal yiis, Kal péoa AT TO MVETUA TTOU KATAKPATEL
otd Boxeio Tiis Umapfrs Tou divel poper] kal odpka ot SAes Tis mbBavdTnTES THS dnuioupyias»,
Kamperidis, op. cit., p. 35.
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En estas formas de encarnacidon de toda creacion vemos el
entrecruzamiento de la strada maestra de Lorentzatos vy
Solomés con el Camino Sagrado [ ‘/ea ‘OScs] de Sikeliands, que
queda expresado en la modestia o humildad del hombre que
aspira su propio vaciamiento en el centro universal: la
esencia de las cosas. El ethos de The Marriage ... y su forma
iniciatica, no revelan sino que comunican el espiritu del
espacio incierto entre el cielo y la tierra, entre el paraiso
y el infierno. ¢(Quién, si no un poeta visionario, se

plantearia esta dimension como condicién vital?

En este espacio trascendental, en la interseccién entre los
ejes horizontal y vertical, Blake erigird tanto su obra
pictorica como lirica. Mas que de una dimension se puede
hablar de una medida, en la que lo humano se realiza en su
totalidad. La topografia del alma de Blake nos habla de ese
vaciamiento de su espiritu en el Inter: entre el paraiso y el
infierno que él mismo recorrié ora como demonio ora como

angel .

Hasta que el bellaco dejo los faciles caminos

Para recorrer las sendas peligrosas y conducir

Al hombre justo a los eriales.*®

Seguir su paisaje apocaliptico no adjudicaria una topografia
de la salvacioén, estrictamente hablando, al estilo de un San
Juan de la Cruz, sino el camino hacia nuestra autoconciencia

y la unidén con el centro del universo.

458 William Blake, *“Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 61.
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Plasmarlo en una representacion lirica o0 pictorica
significaria retomar la medida de la que estuvimos hablando,
entre el cielo y la tierra; entre el paraiso y el infierno.
Plasmar la experiencia de su dimension, significaria a la vez
dejar que el paisaje en su espiritu habite en nosotros mismos
como comunidén, como armonia”: “Porque todo lo que vive es

sagrado.”%®

El caracter ascético delataria otra indole enfocada en el
ejercicio de la vida y el arte:

A través del ejercicio de su vida y su arte, el pintor
entiende que Ileg6é al extremo cuando se identifica
completamente con el Paisaje, con el espacio que no
pertenece ni al cielo ni a la tierra, y se parace a ese
punto cuyo centro se encuentra por todos lados y su
periferia en ninguno. Para acordarnos de Blake, [el

pintor] llegara “a ver un mundo en un grano de arena.”*®

Al mismo tiempo proclamaria al arte como matriz de toda
creencia y al mito lirico como origen de toda doctrina

religiosa.“!

4% william Blake, “Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 81.

4601 ] péoa &od THY &oknon Tijs Ceofis kal Ths Téxvns Tou 6 Lwypdpos kaTaAhaBaivel s épTace
0T akpdTa Tov Tav TAUTIOTElL ATMOAUTA He TO ToTrio, pug 16 xdpo mou dtv avnkel oUTe oTOV
oUpavd oUTE OTN Yij, kKai Holdel uE TO ONUEIO EKEIVO TTOU TO KEVTPO Tou BpiokeTal TavTol Kal 1
mepIpépeld Tou TouBevd. MNa va BupnBolpe Tov Blake, 8a pTdoel «va BAétel Evav kéouo ot Evav
kOkko Guuou», Kamperidis, op. cit., p. 37.

461 «lsafas contest6: No he visto ni oido ningin Dios mediante una
percepcién organica Ffinita; pero mis sentidos descubrieron lo infinito en
todo, y me persuadi, y todavia lo estoy, de que la voz de la sincera
indignacion es la voz de Dios. Sin preocuparme de las consecuencias,
escribi. La firme convicciéon de que una cosa es, ¢basta para que la cosa
exista?-le pregunté entonces. Todos los poetas estan convencidos de ello
—-replicé-, y en épocas de 1imaginacién, esta Ffirme conviccién removiob
montafias; mas pocos son capaces de tener una Ffirme conviccién sobre algo.
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Asimilar mas que identificar, la esencia de las cosas o dejar
que el espiritu de lo que Ilamamos “Paisaje” habite en
nosotros, nos recuerda la clasica fabula de Chang Tzu sobre
el hombre que sofid ser mariposa y al despertar esta sensacion

no se disip6.%%? A

la vez, nos plantea el sustento de esta
dimensidén, donde todas las aparentes contradicciones dejan de
existir: “Atraccioéon y Repulsién, Razén y Energia, Amor y Odio

son necesarios a la existencia humana.”43

Hasta ahora hemos hablado de este espacio donde el espiritu
se puede vaciar y sentir la esencia de las cosas como un
vacio, una dimension caldtica, sobre todo invisible vy
¢consecuentemente? Inefable; Un ganz andere o los ambitos de
lo unzeigen que, de alguna manera, se intenta representar con
tan soélo des-cribirlo.

Si entendemos entonces el arte como  techneé, ésta
corresponderia a la manera blakeana de proceder: la capacidad
de crear vacios organicos dentro de la obra; una
representacion del vacio capaz de hacer albergar el espiritu

en el corazon de las cosas.

Entonces Ezequiel dijo: La filosofia de Oriente ensefid los principios
liminares de la percepcién humana; algunas naciones tienen su origen en
uno de esos principios; otras, en otro. Los de Israel ensefamos que el
genio poético, segin lo denominais vosotros, era el principio inicial del
que derivaban todos los demdas, y de ahi nuestro desprecio por los
sacerdotes y Tilésofos de otros paises. Por eso profetizamos que,
finalmente, seria reconocido que todos los dioses se originaron en
nosotros y son tributarios del genio poético. Esto fue lo que nuestro
gran poeta el rey David dese6 con tanto fervor e invocd tan patéticamente
diciendo que a ello debia la conquista de sus enemigos y el gobierno de
sus reinos. Y nosotros amamos tanto a nuestro Dios [...]”,William Blake,
“Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros proféticos, op.
cit., pp- 69-70. [Las partes en cursiva son de nosotros]

462 Hablamos de “Discussion on making all things equal”.

463 Blake, ibid., p. 62.
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La encarnacion del vacio dentro de la obra restituiria una
serie de obras incompletas por intencionalmente
inconclusas.*®* El caracter cadtico, en concreto, del que
emana la mitologia blakeana es [la propia modalidad de
expresar e incluir lo invisible celestial y fundirlo en lo
tangible visual, revestido de su aire metafisico. De aqui que
Lambros Kamperidis anotara: “El camino que lleva al cielo es

vacio’’®

De acuerdo con las tesis actuales, sin embargo, parece
arbitrario hablar de mitologia blakeana, puesto que el
espacio propuesto para nada se podria entender como espacio
mitico. Por nuestra parte, en The Marriage of Heaven and Hell
no reconocemos de ninguna manera una iIntencion mitica
espacial donde cada lugar y cada direccidén parezcan estar
revestidos de un acento genuinamente mitoldégico: la division

entre lo santo y lo profano.?°®

Tampoco reconocemos una intuicidon mitica “en virtud de este
fundamento individual emotivo” basado en una “edificacion de
ciertas barreras frente a esta realidad que sujetan sus

44 A 1o mejor el Romanticismo, en todas sus manifestaciones artisticas,
encontraria ejemplos en las personas de Blake o de Schubert, por ejemplo.
485« O Bpdpos ol 6BNYEl 6TV oupavd elval kevds»,  Kamperidis, op. cit., p. 39.
Kamperidis con este fin y como sustento evocara el «td ydp kevov kahoUuevovdépos
TAfipés tot»  de  Aristlteles ([Tepi {cdbewv uopicov, B, 10.419), ibid., p. 40. Este
vacio es la propia esencia organica que Yorgos Seferis reconoceria en el
estilo de su amigo, Zéssimos Lorentzatos, en una carta del 9 de agosto,
1966, ibid., p. 41.

466 Ernst Cassirer, Filosofia de las formas simbolicas 1l: El pensamiento
mitico, tr. Armando Morones, México: Fondo de Cultura Econdmica, 1972,
c1998,22 ed., p-. 118. Con la aclaraciéon, sin embargo, de que en el
pensamiento primitivo —o sea, el pensamiento de lo imaginario-de-verdad-
“opera aquel “esquematismo’ peculiar del espacio, en virtud del cual el
espacio es capaz de unificar hasta lo mas heterogéneo, haciéndolo
comparable y de algun modo “similar’ entre si”, ibid., p. 119.
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sentimientos y su voluntad”.*’ Por tanto, apartandonos

definitivamente del sustento mitico de las representaciones
figurativas, insistimos, una vez mas, en las encarnaciones de
una poesia iniciatica, escrita por un alma no secular.%%® Al
mismo tiempo, este argumento desembocaria en la creacion del
logos y el transito de su transparencia al convertirse en

espacio.*®®

Si el mito se realiza en el caso de Blake, 1o es tan s6lo en

la totalidad de la imagen del cuerpo humano,*’

mejor aun a
través de figuras antropomérficas que se resisten a ser mera
reduccidon de la concordancia universal (lo que Swedenborg
intenté en sus “Arcana coelestia” en el siglo XVIIN).*! En
otras palabras, el hombre es también esencia celestial,
planta celestial [¢moupdviov putév 0 himmlische pflantze] y no
la forma de un “mundo que esta formado de las partes del

hombre” .42

467 Cassirer, op. cit., p. 118.

468 por igual reiterariamos que una cosa es lo que leemos como literatura
y otra que ciertas almas religiosas al escribir no hacen “literatura™.

469 El estudio del lenguaje nos ensefio también la forma de este transito:
nos mostré que hay una multitud de relaciones de la mas variada especie,
especialmente cualitativas y modales, que el lenguaje sélo pudo llegar a
captar y expresar indirectamente, valiéndose del espacio. Por esta via,
las simples palabras espaciales se convirtieron en una especie de
palabras espirituales originales”, Cassirer, ibid., p. 119.

470 Cfr. ibid., pp. 124-125_

471 1pbid., p. 125. En este punto entrariamos a una critica mas severa a
Swedenborg si tal es la intenciéon de The Marriage of Heaven and Hell.

42 confrontese la discrepancia entre nuestra aproximacion y la
aseveracion donde “La forma de la realidad y de la vida no se crea a
partir de los mas heterogéneos elementos, a partir de la interaccién de
las multiples condiciones causales, sino que esta dada desde el principio
como forma acabada que uUnicamente necesita explicarse y desenvolverse en
el tiempo [...] La predeterminacién del ser vale tanto para el individuo
como para el universo”, Cassirer, ibid., p. 123.
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No obstante, lejos de demeritar por completo un sustento
mitico-mitoldégico, entendemos el espacio blakeano en su
relacion de inherencia como espacio estructural donde “por
mas lejos que llevemos la divisidn, en cada parte volvemos a
encontrar la forma, la estructura del todo”.%” Blake ve el
mundo en un grano de arena; de aqui la analogia de su
esencia:

Todo el mundo espacial y, con él el cosmos en general,
aparece construido de acuerdo con un modelo determinado
que puede manifestarsenos en mayor o menor escala pero
que, amplio o reducido siempre es el mismo. Cualquier
relacion en el espacio mitolégico se basa en dltima
instancia en esta identidad originaria; [--.] en una

igualdad originaria de esencia.*”

A la sistematicidad de un pensamiento mitico, Blake contesta
indudablemente con una concepciétn de su propia “mitologia
caotica”, la que se opone tanto al pensamiento tedrico-
filosofico de las figuras potencialmente incorpéreas?’® como a
lo mitico, segin ha sido definido por la modernidad.*’® De tal
manera su concepcidon es mas mistica/metafisica que mitica,

mas iniciatica que instructiva.

413 Cassirer, op. cit., p. 122.
474 1dem.

475 “Este ultimo llega a la Ffijacion de un determinado orden espacial al
referir a un sistema de configuraciones puramente pensadas [..-]; aqui
ciertas “regiones” y direcciones del espacio parecen poder diferenciarse
s6lo en tanto que las relacionamos con cualesquiera distinciones
materiales de nuestra organizacion corporea, de nuestro cuerpo Tfisico.
Pero si bien la concepcién fisica del espacio no puede prescindir de este
apoyo, sin embargo se esfuerza cada vez mas de liberarse de él”, ibid.,
pp- 129-130.

476 «r__.] aqui sélo existe un Unico acento valorativo que es el que se
manifiesta en la antitesis de lo santo y lo profano”, ibid., p. 130.
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Tal vez Blake esta en lo correcto cuando considera a la poesia
como fuerza imaginaria anterior a toda mitologia religiosa vy,
de tal modo, al pensamiento mitico mas afin a la vision
poética que a la forma de los mitos. Nos referimos a las
formas de aplicabilidad*’’ religiosa del pensamiento mitico y
en la negacion de su caréacter caotico consubstancial, reducido
a los modelos de sacro-profano y/o luz-obscuridad.

De esta aproximacion del pensamiento mitico a Hla vision
poética -mas que a la forma de su aplicabilidad religiosa-
reconoceriamos, quizas, Qla Tfuncidén mas postrera de tal
pensamiento, es decir, “llegar a esta unidad de un sentimiento
espacial universal y de un sentimiento de Dios en la cual

todas las antitesis particulares parecen disolverse”.*'®

A la vez, se podria soOlidamente concebir cada representacion
figurativa “no como una relacién abstracta e ideal, sino como
una “entidad’ independiente dotada de vida propia’.*® La
insistencia en las encarnaciones Tfigurativas de Blake
consistiria en nuestra oposicidbn en reconocer en sus
“simbolos” su ‘“contenido” decible, sea emotivo, iIntuitivo o
conceptual; mucho menos entenderlas como encarnaciones de un
contenido abstracto e ideal.*®® Al final de cuentas, estas
encarnaciones para nada son meras encarnaciones estéticas de

contenido no estético, a decir de Wilbur Marshall .*

477 pdemas contando con el antecedente de la interpretacion naturalista de
tal aplicabilidad y de la secularizacion de estas formas, Cassirer, op.
cit., pp. 135-136.

478 1pbid., p. 133.

479 Idem. [las cursivas son nuestras]

480 Cfr. Wilbur Marshall, op. cit., p. 389.

L 1bid., p. 282.
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Lorentzatos opondra a este planteamiento tedrico su propio
discurso critico en que incluiria el elemento de logos al
que, como seflalamos antes, desembocaria inevitablemente en el
argumento del pensamiento mitico y su transparencia. EI,
significativamente incluird en su discurso la “estética” de
lo inacabado, el 1logos creativo de 1o intencionalmente

inconcluso.

En su ensayo “El sentido de la critica literaria” anotaria:
“la perfeccion relacionada con el polémico adjetivo de
concluido, no tiene fin [...] El tiempo darad los frutos de su
belleza, de acuerdo con la ensefianza de nuestra lengua. Y

esta belleza requiere de una sagaz paciencia organica.”%?

La idea de disipar el horror vacui, que IiInterpreta

Kamperidis,*&

como manera de entender el spatium vacuum “como
completud” [«cds mAnpwua»] implica el cultivo de nuestra
semilla de alma en el propio vacuum de la obra. Al mismo
tiempo, rechaza la i1dea de las formas acabadas—concluidas,
anteponiendo la eliminacidn de nuestro ser o su vaciamiento

en la esencia de la obra.

La forma anarquica del pensamiento blakeano en The Marriage
of Heaven and Hell se podria entender de una sola manera: “LoO
verdaderamente concluso no se concluye nunca; permanece un

continuum, sine fine, diacrénico, omni y eternamente

482¢[...1 ) TeAadTTa, TTOU oxeTileTan pE TO Emipaxo emiBeTo &moTeAeouévos, Bty Exel Spio [..] ‘H dpa
B& kd&vel Tous kapToUs wpaious, oUupwva ug TN didaxr Tis yAwooas pas. Kai 1) copaidtnta auTh
Xpew&leTal L Tévoogn dpyavik Uouovr», ZEéssimos Lorentzatos, “El sentido de la
critica literaria”, [«H #woia Tiis AoyoTexvikiis kpiTikiis» ], Estudios A’ [Meléres A'],

op. cit., p. 435.

483 Op. cit., p. 41.
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presente, rito temporal”:*®* De aqui que la verdadera funcioén
del arte sea rebasar las fronteras naturales para reflejar la

instancia de su creador para luego transformarla:

La verdadera obra, en cada una de sus etapas de
perfeccién o imperfeccion, revela la verdad de acuerdo
con el grado de perfeccién de su creador [...] De no ser
asi, tendriamos que creer que la vida termina con nuestra
vida, mientras que el empefio del verdadero artista seria
el de mostrar que la vida sigue dentro y mas alla de las
fronteras de su obra, sine fine. Los verdaderos creadores
evitan realizar su trabajo metédico y concluido en su
completud técnica, porque saben que tal perfeccién le
quita a la obra su exhalacién de misterio [...] La que
dentro de 1la completud 1inconclusa ilumina 1la obra
completa de Solomés, que siempre permanecera, gracias a

Dios, inconclusa.”#®

ElI' que una obra esté perfectamente 1inconclusa o lo
suficientemente completa nos habla de la funcion esencial del
arte de concluirse dentro de nosotros. Esto nos remite
también a la sinestesia de la parabola del verdadero pintor
que habla con su mano, mientras nosotros escuchamos con los

0jos.?®® La transparencia del logos artistico consiste en esta

484 \ \ , . . . , o , - - .
«To mpayuaTika TeAelwpévo dev Teleidvel TToTé Tapapével Eva Siapkés, sine Fine, diaxpovikd,

Tavtaxol kal éoasl Tapdv, &xpovo TeAeToUpynua», Kamperidis, op. cit., p. 41.
4B5«Td &Andwd gpyo, ot k&be oTddlo Tiis TeAeicoons 1 Tis NUITEAEOTS TOU, PavVePCOVEL THV &ANRBeia
oUupwva pt Tov Baduod teAeicwons Tol dnuioupyod Tou [...] AlapopeTikd 6& ETpeTe v& TMOTEUOUUE TICOS 1)
Coon Teheicovel pt T Coor) pas, Evéd TO kUplo uéAnua Tol évTigou Texvitn elval va gavepcdoel Taos 1 foon
ouvexiletal péoa oTO Epyo kal Eémékewa TGOV Opicov Tol épyou Tou, sine Fine. Ot &Anbwol dnuioupyoi
amogelyouv va tkTeAéoouv wa épyaoia pebodeupévn kal SAOKANPwUEVT OTHV TEXVIKY TS TANPOTNTA,
Eeldn) E€pouv Traas 1) TEAEIX TEXVIKT &Palpel ATTO TO €pyo TN puoTnplakr Tou ékAauyn: [...] authv o péoa
amd TNV aTeAeUtnTh TNs MANESTNTA PwTilel TO TeAelwpévo €pyo ToU ZoAwpou, Tou B Tapapeivel
TavToTe, 86Ea TG O, aTeheicoto», Kamperidis, op. cit., p. 42.

48 De la que tanto Lorentzatos como Kamperidis hacen uso. Se trata de la
concepcion de ut pintura poiesis expresada mucho antes por Plutarco.
Durante la época del Byzancio seguia la misma tradicién de “pintura
hablante” [«Aalovons Leoypagias»].- Ibid., p. 45.
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transferencia a nosotros, los receptaculos que llevaremos a
cabo la conclusion de la obra segun el grado de nuestra
autoconciencia. La unidon de funciones —en tanto que sinergia-
entre pintura y escritura en Blake, queda explicada en lo

siguiente:

Para que podamos escuchar la pintura con nuestros 0jos
tenemos que aprender a ver la poesia con nuestros oidos;
un poema es una pintura invisible, como una pintura es un
poema visible. Y el Unico que nos puede revelar esto, es
el artista que él mismo se hizo paisaje, quien mismo se

hizo poema.“*®’

La pauta de hacer al espectador oyente [6G:zatnv mojoar Tov dkpoatrivl
de Plutarco tampoco exige la perfeccion de las modalidades
artisticas sino la humildad (léase, sinceridad) del material
lirico. Asi, se escuchara con la naturalidad —sea expresada,
admonitoria o templada- 1la voz del artista, quien nos
ensefiara el Camino que eosforicamente, como chispa

prometeica, dara continuidad a su tradicion.

Aunque hablamos de intencionalidad, nos limitariamos a la del
vacio que el poeta ha procurado des-cribir en su obra como el
espacio vital entre el cielo y la tierra que el testigo
ocular puede recorrer. De esta forma todo regresa a una
unidad primigenia y siempre nueva donde las formaciones

representativas comulgan de su esencia celestial.

4B7M& v pmopéoope v dkovUoope uE T& péTia T Lwypaid TEéTel vi udBope va BAETOHE Ut T& aUTId

TN Toinon: &va moinua eival wid adpatn Lwypapid, dmws wia fwypagia eval Eva opatd moinua. Kai 6
udvos TToU UTTopel v& Uas TO @avepcdoel avuTd, egval & Texvitns Tou éytve 6 iBios ToTrio, alTds ToU Eyive
6 idios Toinua. ,» Kamperidis, op. cit., p. 44.
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Inclusive el lenguaje propio de Blake con lo que y en lo que
peca, nos da una muestra convincente de esas elipsis
intencionales y de su testimonio. A pesar de las insistencias
de los tedricos de la literatura mas que una representacion
(simbolica) en The Marriage of Heaven and Hell reconoceriamos

su calidad y condicion de testimonio, tal como Blake acusaria.

Aqui, no se buscaria la verdad a través de un proceso de
significacion —intuitiva o emotiva e 1inclusive conceptual-
sino una “narracion” en la que se agota el testimonio. De tal
modo, la Verdad no se sustentaria en la parte argumentativa
sino en la fe, que seria la Unica abstraccion en la vida de
Blake.

A partir de ahi, 1la elaboracion, lectura, traduccidon e
interpretacion del poema en concreto, queda mas allad de toda
literalidad mientras que su literariedad rebasaria Ila
sugestidén de cierta ecuacion para pasar a la condicion-

tradicion de su simbologia reveladora.®

Por consiguiente,
hablarfamos de una escritura emblematica donde cada conjunto
de representaciones se transforma en una infinitud de

posibilidades, abiertas para el testigo-lector.

La emocidn que nos suscita The Marriage, finalmente, no se
basa en la transparencia informativa —aunque descriptiva- como
tampoco en la transparencia abstracta de la argumentacidén. Es
una 1invitacion, una “apertura” al viaje donde nos hacemos
testigos de este espacio iIntermedio, en que las iImagenes se

incorporan a un codigo emblematico.

488 Aqui lo simbélico se manejaria en su sentido planteado meta-intuitivo,
emotivo, meta-conceptual y, por supuesto, visionario de no ‘“contenido” o,
mejor dicho, de contenido inefable.

360



Dichas 1imagenes, sin embargo, vienen apuntando hacia la
esencia del poema y no a la forma. En la distincién que hace
Lorentzatos entre “espiritu” [«mveiua»] y “letra” o “forma”
[«yp&uua»] Ba interpretacion del poema no es una phanopoeia
sino un continuum del espiritu de quien acceda a la esencia
del poema. La relacidén entre la imagen y la idea —el espiritu
o la esencia- se puede considerar como rectora de las
Imdgenes poéticas sin remitir exclusivamente a las
convenciones de una simbologia. No obstante, la 1idea o
esencia aludida, no es ni podria ser un espiritu estatico y
concluido.

La 1idea decisiva del vacio intencional, del que hemos
hablado, mas que a una estética formal, se refiere a un
vortice (vortex) vy, mas concreto, al vortice de los
“movimientos del alma” donde los opuestos se fusionan. EI
propio Blake, en su poema Milton (15:21) remitiria a la

estética de vortex que revela el infinito y la eternidad.*®

La comprension de tal vortice como esencia y condicion de The
Marriage of Heaven and Hell, mas que de una mitologia
personal, nos habla del propio amor filos6fico a la esencia
vertiginosa de las cosas, 1o que nos llevaria hasta
Empédocles. En este vortice de los estremecimientos/
movimientos del alma reside el amor y la luz; la llama, el
Jehova de 1la escritura*®® de nuestro pictor y scriptor

ignotus.*

489 ver Kamperidis, op. cit., p. 63.

490 «g1 Jehova de la Biblia no es sino aquel que vive en medio del fuego”,
William Blake, “Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., pp. 63-64.

491 Expresion extraida de Alexander Gilchrist de 1863: Life of William
Blake, “Pictor Ignotus™.
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Texto e imagen forman un conjunto integro.*?

Sin embargo
queremos insistir en el caracter iluminativo y no
ilustrativo-figurativo en el que tanto se empefid Blake. No
hace falta repetir que la labor de comunicacidén entre texto e
imagen requeria de un copioso esfuerzo. Primero el grabado
sobre bronce y luego, la parte mas delicada, la impresion que

recuerda antiguos métodos tradicionales.*®

El' compuesto hibrido de dos actividades de naturaleza
distinta, nos remite tanto a “iluminated painting” como a
“fluminated manuscript”.?®* La técnica asi denominada seria la
de imprimir imagenes grabadas para iluminar textos: lo que

entonces se llamara un “cédigo emblematico™.

En efecto, un conjunto emblematico consiste precisamente en
el uso del valor equitativo y reciproco entre las naturalezas
constituyentes de la conjuncidn palabra-imagen. Como ya hemos
insistido, esta concepcién rige tanto en el plano lirico como
en el metafisico, rebasa el caracter meramente simbdélico,
cuando menos en su sentido tradicional, 1inscrito en las

convenciones literarias.*®

492 Bajo este fondo tedrico necesitariamos ver The Marriage of Heaven and
Hell a partir del concepto de 1785 (An Island in the Moon) de “iluminated
printing”; es decir, el concepto que rige la forma y presentaciéon final
de la obra en caso, segun dividida en correspondientes planchas o plates
de grabados.

493 De hecho, los criticos comparan el método de Blake con el de la
impresion tradicional china.

4% yéase Edward Phillips y The New World of English Words de 1678 donde
aparece el término “illuminated print”.

4% Asi que dudariamos de que Blake tuviera la impresion de que hacia
“literatura”.
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Insistiriamos en el caracter no meramente simbolico para
evitar el equivoco que, probablemente, reprochariamos a
Pound, quien vio sOlo las imagenes, y de Yeats, quien Vio
s6lo el texto -independientemente de las imagenes- y asi

rescatd® su caracter simbolico.

Sobre todo, hariamos hincapié en este aspecto para entender
la propuesta concreta en funcidén con lo imaginario-de-verdad
de Blake, para luego incorporarlo a su actitud vital de
oponer el centro metafisico a las exigencias de la modernidad
de su tiempo por un Tfuturo de racionalismo estricto que

comprometeria a toda la humanidad.

Blake se alzé solo a la condena de un desarrollo que
llevaba a una concepcion instrumental del hombre y de su
lugar en este mundo mecanico, automatico, cientifico y
tecnoldgico, destinado a sustituir al mundo espiritual,
metafisico e intuitivo, junto con el hombre que vivia en
su entorno magico. Al desarrollo opuso la elevacidén con
su concepciéon metafisica del voértice, que era tan afin

con la de los presocraticos.*%®

Aunque remota la herencia presocréatica, Blake asumiria una
critica Tfilosé6fica vital a su época y al espiritu del
conocimiento “infalible” de Newton y Locke. Al mismo tiempo,
romperia tanto con la doctrina swedenborgiana como también
con la estética academicista empezando con Sir Joshua
Reynolds. Es por ello que Blake insistira, empecinadamente,

4%« 6 Blake oT&BnKe udvos Tou oTHY KaTadikn Hids EEENIENS TTOU O8NyoUce O W& UNXAVIOTIKT QVTIANYN

ToU avBpcomou kai Tfjs Béons Tou péoa ¢ AUTO TOUNXAVIKO, HABNUATIKS, EMOTNUOVIKO KAl TEXVOAOYIKO
KOOUO, TOU TMyalve v& AVTIKATAOTIOEL TOV TVEUUATIKO, UETAPUCIKS, EVOPATIKO KOOWO, wall ué Tov
dvfocomo mou {olUoe 0TO uayikd Tov mepiyypo. ZTNv EEENEN TPdTake THY &vENIEN UE TN UETAPUOIKT|] TOU
avTiAnyn Tepi Bivns, ToU ATav TG00 GUYYEVIKT UE auTr) TAOV TpocwkpaTikédv» ,  Kamperidis, op.
cit., p. 68. [La cursiva es de nosotros]
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en la luz interior de las cosas aun cuando personalidades
como Goethe habian buscado la luz en el rococé y las formas

neoclasicas.*’

El dialogo del chiaroscuro recae finalmente en la actitud, en
tanto que contenido manifiesto de The Marriage of Heaven and
Hell: “El dialogo entre sombra y luz, Cielo e Infierno, amor
y odio, constituye los opuestos que rigen la vida, como los

opuestos que conformaban los remolinos de Yeats.*%

Sin contrarios no hay progreso. Atraccidon y Repulsioén,
Razébn y Energia, Amor y O0dio son necesarios a la
existencia humana. De esos contrarios surge lo que las
religiones denominan el Bien y el Mal. El Bien es lo
pasivo que se somete a la razéon. EI Mal es lo activo que

brota de la Energia. ElI Bien es el Cielo; el Mal es el

Infierno.4%

En el marco de un dinamico esquema éetico y moral, realizado
en el vortice de la fusion entre opuestos, libera al hombre
de la causalidad monosémica, aplicable y divisoria en la
actitud humana que, por Ffin, puede reclamar su unidad
conforme a su naturaleza. Tal nocidén, Illevada hasta sus
ultimas consecuencias, nos habla de una diferencia esencial:
la diferencia entre lo que parece bueno o malo y lo que es.

497 Con la ayuda del estudioso de Lorentzatos, Lambros Kamperidis, darfia
seguimiento a este pensamiento haciendo referencia a W.B.Yeats y a su
Blake”s Illustrations to Dante. Ahi resaltaria la idea de un arte no con
base en el color sino su posicién o desenvolvimiento entre la luz y la
sombra. Sobre todo, se haria hincapié en las lineas que conforman la
funcidén de los rostros —encarnaciones para hosotros- como receptaculos.
Cfr. Kamperidis, op. cit., pp- 69-70.

48O Bidhoyos peTaEU okids kal @wTos, 1) UTapEn ToU kalol kai ToU kakod, Tod Oupavod kai Ths
KdéAhaons, Tijs aydmns kai ToU uioous, ouvioTouv T& avTibeTa ToU cuvéxouv T1) o), 8Tmws T& avTifeta
ouykpoTolUoav Tous avehioduevous yUpous Tot Yeats», ibid., p. 70.

4% Wwilliam Blake, *“Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 62.
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De hecho, “la verdadera vida esta en lo negativo de lo que se

toma por positivo”%®

Si reconocemos tanto la intencionalidad como la finalidad de
The Marriage of Heaven and Hell, tendremos que apelar a este
principio vertiginoso donde todo opera en forma iInversa, Yy

cada polo positivo se define por su negatividad en funcidén de

501

la negatividad de su opuesto. “The voice of the Devil”, por

ejemplo, nos habla de los equivocos de la moralidad que

descuida y deja de emanar de la Energia vertiginosa.

Todas las Biblias o cdédigos sagrados han sido la causa de
los siguientes errores: 1. Que el hombre posee dos
principios reales de existencia, a saber: un Cuerpo y un
Alma. 2. Que la Energia, llamada Mal, proviene sélo del
Cuerpo, y que la Razén, llamada Bien, sélo proviene del
Alma. 3. Que Dios atormentara al Hombre durante Ila
Eternidad por haber seguido sus Energias. Pero los
siguientes Contrarios a los anteriores son verdaderos: 1.
El Hombre no tiene un Cuerpo distinto de su Alma, porque
lo que llamamos Cuerpo es una porcién del Alma percibida
por los cinco Sentidos, o sea, los principales conductos
del Alma en esta época. 2. La Energia es la Unica vida, y
procede del Cuerpo; y Qla Razbn es el limite o
circunferencia exterior de la Energia. 3. La Energia es

la Delicia Eterna. °%

500« vTaos Ceor) PplokeTal péoa oTo &pvnTikd altol Tov TepviéTtal yik feTikd», Kamperidis, op.

cit., p 71.
501« T& quTiBeTa TéOV &uTiBéTeov Tavouy vé elval avTiBeTa, 8Trws TO &PVNTIKS ToU &PVNTIKOT elvat BeTIKE»
[“Los opuestos de Hlos opuestos dejan de ser opuestos, asi como lo
negativo de lo negativo es positivo™], idem.

502 william Blake, “Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., pp. 62-63.
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Partiendo, pues, de la funcidén iniciatica y su finalidad
didactica, definimos el ethos blakeano como aquel principio
que rechaz6é el devenir de la causalidad lineal de toda una
época. Blake reafirmaria 1la calidad del eje vertical-
metafisico como un movimiento giratorio ascendente entre el
cielo y la tierra; entre el paraiso y el infierno; como un
desenlace vertiginoso que habia intentado desde su poema a

Mi Iton.5%%

El hombre es aborigen morador celestial de naturaleza, y
se desperdicia gratuitamente hallado en una posicion
horizontal donde tan sélo distingue la diferencia entre
el amanecer y el ocaso. Para que el hombre se realice
tiene que erguirse, y con sus manos abiertas recibir lo
creado en su totalidad, tal como Dios la bendijo cuando
hablé con la boca de Joel: “derramaré mi espiritu sobre
toda carne” (2:28, Derramamiento del Espiritu de Dios),
en oriente y occidente, norte y sur®®

Lo que finalmente intenté Blake vendria a reivindicarse en
esta obra como un corpus iniciatico que constituiria, a la
vez, su critica a Qla secularizacion swedenborgiana:

la necesidad de una comunién con el centro metafisico sin las

%03 Sin embargo, su conexién originaria se remontaria desde el Infierno de
Dante para pasar a Blake y, luego, a Yeats y The Circle of the Lustful.
Véase Kamperidis, op. cit., p. 73. Como sefiala Kamperidis, aunque en el
infierno de Dante los cuerpos se dirigen hacia abajo, hacia el centro de
la tierra, no parecen sufrir su “descenso” sino que se distinguen por
“una ligera sensualidad” [«a&vdhagpo aicbnoiaoud»], ibid., pp. 73-74. Dentro
de esta tradicién, el mismo estudioso de Lorentzatos agregaria el Canto
XX de Pound, inspirado en el |Infierno de Dante, que describe el
arremolinamiento de las almas con imagenes que corresponden mas a la
imagineria de Blake.

504« O &vBpwTos elval ynyevlys oUpavipoiTns &Td T gUon Tou, kal omaTahiéTal &Sika ot & dpildvTia
KaTAKolTn oTdon &mou diakpivel pudvo Tis Siagopts Tis avaTtoAis amd T dUon. Nd& va Teleiwbel o
&vbpcomros mpémel v& oTabel Spbios, Kal pE Ta xépia Tou dvorxTd va dexTel T kTion oThv OASTNTA TN,
Eto1 8Treos THY dylace 6 Oeds STav elme pt TO oTdua Tou 'leon = “Ekxedd &TO ToU TVelnaTds pou e T&oav
odpka’, ot AvaToA kai duon, Bopd kal véto», ibid., p. 73.
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condiciones de la aplicabilidad secular. UsO su imaginacion y
elevo la poesia —-su lirica- a la altura de sus anhelos
intimos, hasta igualar el arte con la fe.

...Y su arte, evoquese con el nombre de Dante, Blake, Yeats o

Pound, %%

encarnara su principio metafisico en sus grabados:
el de los cuerpos que se arremolinan en el fondo azul vy
purpura del grabado numero 5; el de la imagen del diablo de
la energia, intentando liberarse de lo que lo tiene atado en
la tierra (grabado 4); y, sobre todo, el primer grabado que

introduce la obra.

505 por el parecido de la representacién pictoérica entre el Canto XX y el
grabado mencionado de Blake.
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Grabado 1

Aqui el remolino del infierno se eleva hasta el cielo para
unir las profundidades infernales con lo etéreo celestial.
También se insertan ahi los cuerpos que se someten a la
energia positiva del infierno y a la templanza pasiva del
paraiso. En este remolino tendra lugar la fusidn de opuestos
y la unidén del alma con el cuerpo, asi como la disipacioén
caotica de las dimensiones miticas hasta la sublimacion de la
unién del angel con el diablo.%%

506 ver descripcién del grabado 1 en Kamperidis, op. cit., pp. 76-77.
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Con el beso de éstos se consuma el matrimonio entre el cielo
y el infierno; no en el cielo ni en la tierra, sino en aquel
espacio intermedio donde Hlas cosas se reconcilian en su
igualdad. Es en este espacio donde la muerte deja de tener
significado, dejando su lugar a la energia creativa, dicha,
plenitud y belleza sagrada, “porque todo lo que vive es

sagrado” %%’

Lorentzatos, segun comenta Kamperidis, de todas las ‘“prendas”
que tomé prestadas de la literatura comparada, se quedd con
muy pocas. Una de ellas es la de Blake, con cuya traduccion
de The Marriage of Heaven and Hell al griego moderno
constituyé un hito y, adn mas, un palimpsesto.®®®

Lorentzatos tuvo la disposicion intelectual de abrirse e
indagar en varias tradiciones, como la inglesa, para llegar a
encontrar lo esencial que lo regresaria e incorporaria en la
tradicion de su pueblo, cada vez mas sélido, mas sabio y
prudente, tal como discreto en sus afirmaciones y pocas

declaraciones personales.

Alcanzé una vision ecuménica abriendo y comunicando
horizontes que podrian aglomerar en un todo tanto a Bizancio
como a la Nueva Jerusalén. Lorentzatos viene como bizantino,
asi como Yeats como irlandés, y Blake como inglés, para
bautizarse en el centro del logos inefable que cobra la forma

de la luz dorada.

07 william Blake, “Las bodas del cielo y el infierno”, Primeros libros
proféticos, op. cit., p. 81.

508 Kamperidis, op. cit., p. 77. La revelacion del escrito concreto de
Blake a Lorentzatos se daria en Inglaterra, justo después de la de Yeats,
y la traduccién de The Marriage... se concluiria en la casa del Sr.
Sherrard en Londres.
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El lenguaje de Lorentzatos extrafia a los criticos modernos,
inclusive de su propio pais, a la manera que el de Blake lo
hizo entre sus contemporaneos. Como decia Wittgenstein, los
horizontes de nuestra lengua son los horizontes de nuestro
mundo. Hoy con tanta especializacién hemos perdido el bosque

y, casi, ya no vemos ni el arbol.

Asi Lorentzatos, cada vez que sentia que su horizonte se
cerraba retomaba las grandes tradiciones mas diversas para
volver a incorporarlas en el todo de su propia cultura. Asi
como Engonépoulos regresé a Grecia por medio de Bolivar,

Lorentzatos regres6é al palimpseston de su lengua tras un
509

largo recorrido.
Son escasos los hombres que compareceran delante de
nosotros, guiando el camino, y nos encaminaranen lugares
vitales, en tierras de vivientes y prados de regocijo. Auln
menos los que nos Illevaran de 1la mano por lugares
inesperados, por nuestros lazos organicos con una lengua,
una fe, al camino de la vida y de la verdad, al camino
real, que lleva a los templos celestiales del Padre, ahi
donde se consuman las Bodas del Cielo y de la Tierra de
otro Reino. Un gndstico de este tipo, planta celestial
arraigada en la tierra, 38pis real con ramas que rozan los
tronos de los extremos, se encuentra entre nosotros, como
siempre lo estard en nuestros corazones, guiandonos por el
Camino Sagrado de la vida, ahi donde todo lo que vive es

Sagrado.®*°

509 Kamperidis refiere que el recorrido comienza desde Homero, para pasar
al lenguaje de sefarditas, egipcios, sirios y latinos y luego al mundo
bizantino, los misticos hasta llegar a la lengua popular y a los que le
heredaron sus raices espirituales directas: Solomés, Makriyannis vy
Papadiamantis. Véase op. cit., p. 79.

510 1bid., pp. 80-81.
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I1.6. Epilogo y conclusiones a la lectura de W.
Blake

En forma de epilogo, haria falta retomar las ideas con las
que Zéssimos Lorentzatos resumiria Las bodas del paraiso...,
en la breve iIntroduccién de la obra concreta que, ademas, €l
mismo tradujo.®'’ En primera instancia, Lorentzatos partiria
de la singularidad, como aportacién inminente, que en el caso

de Blake reconoceriamos desde su matiz literal.®??

Pese a la misidon mitica-eosforica con la que Lorentzatos
reviste a Blake, el rasgo distintivo reside en la
peculiaridad del poeta de ubicarse fuera de una tradicion

513

desviada y empefiarse en su propio camino espiritual que se

precisa con el testimonio de The Mariage of Heaven and Hell.

A William Blake no se le podria concebir con sélo inscribirlo
en el marco de su siglo y al espiritu de su época bajo el
rubro de “Romantico” o de “Romanticismo”, sSi es que estos
términos signifiquen algo por si mismos o0 tengan

aplicabilidad universal.®® Mas que nada reconoceriamos la

511 william Blake, Las bodas del cielo y del infierno [Ofyduo
ToU Ovpavor kai Tis KéAaons], traduccién e introduccién Zéssimos Lorentzatos,
Atenas: Diatton, 1986, 66 p.

512 «pentro de la historia de la civilizacion inglesa, William Blake estéa
solo, como Prometeo en la roca” [«Méoa oty iotopia ToU &yyAikol TOMTIOUOT O
FMouAiéAnos MTAénk elvat udvos tou, oav Tov TlpounBéa oo Bpdxo»], ibid., p. 7.

513 |orentzatos hace un breve recorrido por la crénica de lo que después
Ilamaria “centro perdido”: la tradicién pagana, las invasiones germanicas
en la isla, el papel de la iglesia occidental, la “confusidon” escolastica
y el “embarramiento”, como dice, de la filosofia clasica, enajenada de
sus propositos universales.

514 «“Esperemos, por lo menos, que [el comparatismo] resuelva de una vez
por todas cuestiones tan dificiles como el sentido de las palabras
constantemente empeadas con una “libertad” desalentadora. Conceptos tan
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aportacion de nuestro poeta como parte aislada, inscrita
dentro de las fuerzas generadoras de un espiritu medieval-
gotico, que Ilegdé a trascender como tradicion hasta las

primeras formaciones pos-ilustradas del siglo XVIII.

Hablamos entonces de los ultimos vestigios que llegarian a
transmitir un espiritu eminentemente religioso o]
sencillamente espiritual, destinado a sacrificarse con la
Revolucion Industrial. Con [la institucion de 1la 1dégica
normativa -en sus distintas acepciones- como Unico acceso a
la realidad, la voz de Blake correria la suerte de la
relegada metafisica en sus connotaciones mas despectivas.

En este sentido, Blake tuvo que enfrentar el sentido
conceptual de los simbolos y trocarlos por las
representaciones encarnadas de las eternas formas goticas:
Living Form is Eternal Existence, como decia. Bien hecho que
también tuvo que medirse y deliberadamente rechazar a los
clasicos; los cléasicos de Winckelmann, de Lessing y de los
germanos clasicistas: The Classics, and not Goths nor Monks,
that Desolate Europe with Wars.

En Inglaterra, aun peor, 1la filosofia, salvo el caso
rescatable de Berkeley para Lorentzatos, reducia el punto de
partida de su espiritu en el pensamiento instrumental de John
Locke o en el de Isaac Newton en materia de ciencias
naturales. Frente a esta nueva cosmogonia de racionalizacion
del ser y de su entorno, a Blake le corresponderia el papel
del profeta “inmundo” que, desde su Jerusalén, predicaba el

advenimiento de un nuevo orden y un plan de salvacién.

trillados en Europa como “clasicismo’, “romanticismo’, “picaresca’,
“barroco” o “simbolismo”’, tienen su equivalente exacto en literatura
persa, Aarabe, japonesa o china?”, Etiemble, “Literatura comparada”,
Métodos de estudio de la obra literaria, coord. José Maria Diez Borque,
coleccioén Persiles, 150; Madrid: Taurus, 1989, p. 292.
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Desde la contemplacion del abismo, mucho antes que Nietzsche,
Blake predicé el retorno a las raices de la tradicion
metafisica y a un renacimiento espiritual en el posible marco
que apreciariamos en el discurso de Sikelianés. Por eso
mismo, Lorentzatos advierte que necesitariamos estar muy
atentos al acercarnos al Cristo heraclitiano de Blake o a su

Jerusalén.®®

En otras palabras, el Cristo y el cristianismo de Blake,
segun prosigue Lorentzatos en su introduccidén, no son mas que
las figuras cuyo nombre-pretexto los situa en el sistema de
creacion blakeana.®® Por consiguiente, estan lejos de
cualquier consecuencia histoérica de la religion

institucionalizada o de la figura arquetipica historizada.

Sobre todo reconoceriamos en Blake lo que también Lorentzatos
designé como “sentido profético de la poesia” y que nosotros
renombrarifamos como “sentido iniciatico”, cuya intencién no
procuraba hacer “‘estética” sino recuperar la funcion
didactica en su concepcién mas amplia de la poesia.>'’
Consecuentemente, bajo estos términos urgentes, Blake
asumiria su propia mision poética que consistia en traer la
“nueva buena” a la contingencia secular en la que le tocé

Vvivir.

515 yer Zéssimos Lorentzatos, “Introduccién” a Las bodas del cielo y del
infierno de William Blake, op. cit., p. 16.

1% Ver ibid., pp. 16-17.
517 De hecho ue dudariamos si Blake estaba completamente consciente
oabsolutamente convencido de que hacia poesia o tan sé6lo poesia. Mas bien
reiterariamos que encontré en la forma poética las formas perfectas de
sus intuiciones encarnadas.
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De manera aun mas significativa entonces, Lorentzatos
insinuaria en su “introduccion” la formas que Blake usé como
nicleos o ciclos expansivos®® en los que cabria y, sobre
todo, convergeria una amplia problematica y gama comparativa
(filosofia y poesia, por ejemplo) bajo el megaciclo donde

poesia y religion llegan a formar un todo.%%

Lo que se pone en juego este tipo de estudios no es soélo la
amplitud y la 1importancia sino la trascendencia de su
aportacion en un marco comparatista. Y mas alld de Ila
formacion de un todo meta-didactico entre mistica y poesia,
perfila el caracter humanista de todas nuestras afinidades
binarias bajo la misma perspectiva comparativa: Lorentzatos y
Sikeliands, a nivel teorico; Holderlin y Blake, a nivel de
prueba de ideas.

Dentro del mismo contexto se ha negado el caracter secular,
inclusive del compromiso politico, de William Blake. Estamos
convencidos de que “todo aquel que practica el verdadero
comparatismo fomenta un humanismo a medida de su tiempo”.>?°
En otras palabras, quedariamos con la conviccidon de que la
idea de un Blake militante de algunas 1ideas seculares
quedaria, si no anulada, tan sélo superada por el perfil de

521

un humanismo restituido en su espiritualidad por un estudio

comparatista.

518 Al igual que la forma de nuestro planteamiento en el presente
desempefio.

519 Cfr. zéssimos Lorentzatos, “Introduccion” a Las bodas del cielo y del

infierno de William Blake, op. cit., pp. 18-19.
520 Etjemble, op. cit., p. 298.
521 La idea de un humanismo restituido apela contra el caracter

individualista antropocéntrico del humanismo de la modernidad.

374



Por 1igual y bajo la misma perspectiva, reconoceriamos el
aspecto latente de origen o procedencia, y no solo afinidad,
entre pintura y poesia durante el presente estudio. La
negacion de una carga meramente conceptual que pondria en
duda el caracter simbolico de The Marriage... es deliberada y
se basa en la insistencia del poeta inglés en leer y editar
el poema concreto siempre junto con sus grabados que 1lo

acompafian . %2

Tal concepcidén, no de efecto sino de orientacidén, se veria en
las formas encarnadas que representan el todo espiritual de
valores a los que Blake aspiraba comunicar. Mas que de
Iinstancia o contingencia se trata de una constancia secular
de la que Blake es testigo activo, desesperado y, sobre todo,
portador del espiritu o sentido comin de un autodidacta.

Blake, en este sentido, reconocié este desvio de los valores
esencialmente humanos, parte de una armonia espiritual-
trascendental. Digamos que él tuvo constancia propia de
certain emanants of culture, que cita Lorentzatos.*?® S6lo que
Blake tuvo el don de sus visiones y la valentia de

incorporarlas en su ideario religioso.

522 | as muestras son significativas de modo que podriamos hablar de una
tradicion que remonta hasta la Edad Media para continuar excepcionalmente
durante la modernidad: “Desde 1898, Emile Male ensefiaba que la escultura
religiosa del siglo XIIlI [...] sigue siendo ininteligible a quien
desprecia los textos escritos: Bestiaires, Encyclopédies, Miroir de
Vicent de Beauvais, etc”, Etiemble, op. cit., p. 299. Nosotros,
apoyandonos en Jlas referencias a Giotto o Raynolds en la breve
introduccién de Lorentzatos, podriamos intentar entender los textos a
partir de los codigos pictéricos.

523 Cfr. ZzZéssimos Lorentzatos, “Introduccion” a Las bodas del cielo y del
infierno de William Blake, op. cit., p. 19.
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Aht vendria una posible critica por parte de Lorentzatos: se
trata de una confusidon o desesperacion con la que Blake
asimilé sus fuentes e influyé su logos religioso.®® No lo
afirmariamos con la convicciéon de Lorentzatos.®?® Y eso porque
el sentido comun que él consulta en la fuente de Eliot dista
mucho del sentido comun aprendido en la lectura de
Makriyannis. De modo que el propio Lorentzatos propone la
comunicacion directa con Blake sin la mediacion de los
criticos y exegetas al modelo y a la manera que la gente
desde siempre se ha comunicado con sus profetas®?®.

The Marriage of Heaven and Hell, tal como lo afirma
Lorentzatos, es la semilla que Blake sembré a los treinta y
tres afos de edad y la clave para adentrarse a sus libros
proféticos venideros. La nueva actitud hacia la armonia del

ser y la theosis del cuerpo humano,>?’

528

en su holon espiritual,
proclama un coédigo moral que rebasa el individualismo de
la modernidad Yy nos encamina hacia un autoconciencia

iniciatica.

Por ultimo, Blake supo indagar en los escritos que han podido
promover la circunstancia de Las bodas del cielo y del

infierno en nuestro planteamiento: las escrituras sagradas,

524 confusion del pensamiento, de la sensibilidad y de la visién que lo
acerca al Nietzsche de Asi hablé Zaratustra. Ver ibid., p. 20.

525 cConsultando a T.S.Eliot, Lorentzatos afirma que Jla falta de
concentracion en armar un todo teolégico, Ffiloséfico y poético hace que
Blake sea un poeta excepcional pero no clasico. Ver ibid.

526 porque Blake fue un profeta.

527 para nosotros, en la perspectiva de Sikelianoés.

528 «Esto sucedera mediante una superacion del placer sensual” [“This will
come to pass by an improvement of sensual enjoyment’™], William Blake,

“Las bodas del cielo y del infierno”, Primeros libros proféticos, op.
cit., p. 71.
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los escritos de Jacob Boehme, de Swedenborg y de Milton,

quien supo invertir los valores del cristianismo de Blake.

También como profeta, a lo mejor, Blake estuvo en lo cierto:
Cristo es la ldgica y el Satan es la energia.®®® Rintrah, con
quien se inicia el poema, es el hijo de Los que representa la
imaginacion o sea, “el iIncansable espiritu de la energia o de
la rebelion frente a la ética dominante y sus ataduras que
impiden la superacion [léase, la sustitucidon] del hombre en
su totalidad”.>*°

Las bodas del cielo, como bien precisa Lorentzatos, son la
clave para el inicio del camino hacia las demds obras de
Blake o hacia el camino de ejercicio de ver la literatura en
sSus iIntenciones primarias o, mejor dicho, primordiales.
Aunque sea necesario redefinir el caracter didactico de una
literatura olvidada; aunque sea preciso retomar el hilo
perdido de las tradiciones anteriores a la modernidad; aunque
nuestra rectitud epistemoldogica, en materia de analisis
literario se vea opacada por la practica de ejercicio y la
lucidez de la autoconciencia: hay un lugar, entre el cielo y
la tierra donde los opuestos se fusionan en virtud de la
poesia.

529 | orentzatos insta al lector a no perder el contacto con los Analiticos
de Aristételes. Ver “Introduccién” a Las bodas del cielo y del infierno
de William Blake, op. cit., p. 24.

530k1o akaTt&BAnTo Tvelpa Tiis evépyelas 1) TS avtapoias ATEvavTi oTHY TpeX&uevn 1ikn kal ota deoy
OToU  EuTrodiCouve Ty OGAokAfpwon Tol &vbpcomou», bid., pp. 24-25.
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